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PRÉFACE 


J’ai tenu à inscrire dès le seuil de cet ouvrage le nom de Lilian Sil- 
burn, maître de recherches au Centre National de la Recherche Scien- 
tifique, à qui ces pages ne peuvent qu’être dédiées en amicale et respec- 
tueuse gratitude. C’est elle en effet qui, à une époque où j’hésitais 
encore, m’orienta vers le Sivaïsme du Cachemire et qui dès lors ne cessa 
de m’aider avec la plus extrême générosité de sa profonde connaissance 
de cette école. Sans cet appui et ces conseils cette étude n’aurait cer- 
tainement jamais vu le jour. 

C’est Lilian Silburn également qui m’introduisit auprès du swami 
Laksman Brahmacarin, de Srinagar, qui aujourd’hui encore conserve 
l’enseignement traditionnel du Trika, transmis jusqu’à lui de maître 
à disciple depuis l’époque des âiva Sütra. Dépositaire de cette science, 
il n’a pas hésité à m’en faire profiter en m’expliquant, au cours de deux 
séjours faits au Cachemire, certains des passages les plus obscurs des 
textes sur lesquels repose ce travail. Je voudrais lui en exprimer ici 
ma bien vive reconnaissance. 

Ma très grande et sincère gratitude va également, et, en vérité, tout 
d’abord, à M. L. Renou et à M. O. Lacombe qui ne m’ont pas ménagé 
les conseils et les encouragements, qui m’ont incité à poursuivre et qui 
ont bien voulu diriger mon travail. L’intérêt qu’ils ont bien voulu 
porter à mes recherches m’a été infiniment précieux. M. Filliozat a 
aussi bien voulu m’aider, en Inde et en France. Il reconnais a sans 
doute en quelque points de ce livre l’effet de telle ou telle sugestion 
féconde qu’il m’a faite. Ces maîtres savent, au demeurant, ce que ce 
travail doit non seulement à leurs avis, mais aussi à la lectuie de leun 
travaux et à leur enseignement. Qu’ils veuillent bien trouvei ici 
témoignage de ma dette et l’expression de mes remerciements. ^ 

Je voudrais nommer ici enfin M lle A.-M. Esnoul, secrétaiie de 
stitut de Civilisation Indienne, qui aida naguère mes piemieis i ^ 
en sanskrit et à l’amabilité de laquelle j’ai bien souvent eu îecoui s 
depuis; ainsi que M lle M. Biardeau, directeur d’études à 1 École ia 
tique des Hautes Études, pour la remercier des avis qu’elle m a 
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amicalement donnés et du bénéfice que j’ai pu retirer de sa science 
de la Parole. 

Le présent travail n’aurait pas pu être mené à bien sans l’allocation 
de recherches que m’accorda pendant deux ans le Centre National de 
la Recherche Scientifique. Je lui en garde une vive gratitude, qui va 
en même temps, bien entendu, à mes maîtres, sans lesquels cette allo- 
cation ne m’aurait pas été attribuée : ma reconnaissance envers eux 
n’en est que plus grande. 


INTRODUCTION 


Le présent travail est consacré à l’étude de certaines spéculations 
telles qu’elles apparaissent dans les textes d’une école philosophique, 
ou d’une secte, sivaïte du moyen-âge indien : le éivaïsme du Cachemire, 
ou Trika, dont les doctrines se rattachent à ce qu’on est convenu d ap- 
peler le tantrisme. De ces spéculations ne seront étudiées ici que celles 
qui portent sur la parole (vâk) et plus spécialement sur la puissance, 
l’énergie ( sakti ), propre à la parole. 

Notre propos ainsi doublement limité pourrait paraître enfermé dans 
de bien étroites frontières. Mais il n’en est pas ainsi en réalité, en raison 
à la fois du caractère tantrique du Trika et de la place paiticulière 
qu’occupent les problèmes de la parole dans la pensée indienne . étudier 
une école tantrique et traiter de la parole c’est, dans le premier cas (mais 
les deux perspectives se recoupent), suivre un courant fondamental c e 
la spéculation métaphysique ou du comportement religieux indien et, 
dans l’autre, toucher à un des problèmes les plus centraux paimi ceux 
qui ont été abordés par la pensée de l’Inde. Secte sivaïte et tantrique, 
le Trika participe d’un courant religieux, spirituel, qui a en\ahi tou 
l’Inde à partir d’une certaine époque et qui l’a profondément maïqu 
ce qui, dans le Trika, est tantrique se retrouve ailleuis, mais béai P 
de ce qui forme le tantrisme, aussi, remonte à la plus haute an q ^ 
et cela est notamment le cas de certaines de ses spéculations SU1 P 
rôle et sa puissance. Le sivaïsme, de son côté, a souvent été ai 
des grammairiens ou des philosophes de la grammaire et bien des 1 ^ 

que ceux-ci utilisent sont empruntées au tantrisme. Il y a une 11 , 
nétration profonde du tantrisme et des spéculations sui D p< 
l’un comme les autres relèvent d’un très vieux fonds in ( ien. 

Cela étant, il nous a paru nécessaire de rappelei tout d a 01 ( o j e 
l’ancienneté des spéculations indiennes sui la paiole, ce 
(vâk) qui fut dès l’abord conçue comme puissance créatrice, <<me | 
Dieux», et qui, sous certaines de ses foi mes (celles qui ne 
pas du langage empirique) fut très vite conçue comme ®y mbo 
— c’est-à-dire comme révélant une présence, comme à la ois 1 P 
tant et étant — la divinité, la force qui anime et soutient 


Notions anciennes, mais qui furent extraordinairement développées 
dans le tantrisme, qu’il nous faudra ensuite tenter, assez brièvement, 
de situer et de définir (ch. II), en particulier du point de vue des spécu- 
lations sur la Parole, en même temps que de préciser la situation du 
Trika en tant que forme particulière du tantrisme. Nous marquerons 
dans ces deux chapitres la continuité, la persistance, le développement 
même (qu’il est aisé de remarquer, de sentir, mais dont on ne peut par 
contre guère suivre les cheminements) d’une pensée imbue dès l’origine 
de l’idée que la Parole est une force, une énergie, et que cette énergie 
peut être captée et utilisée par l’homme qui en connaît les arcanes. La 
Parole est moyen d’action. Sans doute pour l’Inde la Parole était-elle 
au commencement, mais cette parole est une force, elle est action. 

C’est à la description des divers aspects que cette énergie de la Parole 
— que cette Énergie-Parole plutôt — prend dans le Trika (et, par le 
fait, dans d’autres sectes tantriques) que sont consacrés les chapitres 
III à VII qui forment l’essentiel de cette étude. On retrouvera tout au 
long de cet exposé une continuelle ambivalence, une description où 
l’on passe sans cesse de l’humain au cosmique, ce qui est conforme non 
pas seulement à la pensée tantrique mais plus généralement à la pensée 
indienne, pour qui, dès le védisme, la connaissance de la Réalité reposait 
sur celle de corrélations anthropocosmiques. L’énergie ( sakti ), on le 
verra, est à la fois Parole (vâk), Conscience (ci/, samvld ), souffle et énergie 
vitale ( prâna ) ou spirituelle : il n’y a pas de distinctions absolues, de 
solutions de continuité, entre l’humain et le cosmique, le vital, le psychi- 
que ou le spirituel. Tous les procès de la Parole cpii seront décrits peu- 
vent se dérouler de façon homologable en l’homme ou dans le cosmos. 
Ainsi lorsqu’on suit l’évolution de la vibration sonore primordiale et 
le mouvement de la kundalinl en tant qu’énergie phonique (ch. III). 
Cette ambivalence se trouve ainsi incluse dès les prémisses d’un système 
qui se représente l’acte créateur à la manière d’un acte de parole qui 
est un acte humain, mais qui préfère, renversant l’ordre, ne voir dans 
ce dernier que la reproduction au niveau de l’homme d’un acte, ou d’un 
procès, archétypal, divin. Ainsi verra-t-on (ch. IV) la naissance de 
l’univers dans la conscience divine se faire, par les niveaux de la Parole, 
à la manière de celle du langage ou de la pensée explicite dans la con- 
science de l’homme, cependant que ce sera le procès dans sa transposi- 
tion cosmique qui servira à justifier le procès humain et notamment à 
fonder la valeur du langage. De façon analogue (ch. V), on verra l’ap- 
parition des catégories ( tatlva ) de la manifestation se produire selon 
qu'apparaissent les phonèmes (varna) du sanskrit rangés dans l’ordre 
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de la grammaire et celle-ci — et la phonétique traditionnelle — servir 
à justifier la cosmogonie. Le sanskrit, il est vrai, langue de la révélation, 
est divin et quant à la grammaire, « porte du salut», «proche du brah- 
man et ascèse des ascèses» (selon Bhartrhari), elle fournit une des bases 
principales de la pensée de quiconque s’exprime en sanskrit. 

On verra aussi et surtout — toujours liée à l’ambivalence signalée à 
l’instant — la Parole utilisée comme moyen de délivrance. Dans la 
dernière partie de cette étude elle apparaîtra non plus tant comme l’éner- 
gie qui amène les dieux et les mondes à l’existence, mais comme la 
substance en laquelle ils se résorbent et, plus spécialement, comme le 
moyen pour l’homme de cheminer vers la délivrance (ch. VI) ou de 
s’emparer, grâce aux inan ira ( ch. VII), de l’énergie première qui est 
Parole et, par là, non seulement de l’utiliser, mais de remonter jusqu à 
sa source même et donc d’obtenir la libération des chaînes du devenii. 
Une des caractéristiques essentielles de la Parole suprême en tanL 
qu’énergie spirituelle, qu’identique au premier principe, n est-elle pas, 
précisément, la liberté ou plus exactement la totale autonomie (svâ- 
lantrya )? — Ce dernier terme revient très souvent chez nos auteurs et 
Abhinavagupta considérait même cette notion comme tellement essen- 
tielle qu’il désignait parfois le Trika de l’appellation de svâtantryavâda . 
doctrine de la liberté, ou de l’autonomie. Le premier principe, en effet, 
est pure spontanéité créatrice, fulguration de la libre puissance et de la 
générosité divines. La totale autonomie caractérise l’aspect le plus 
élevé de la divinité. Avec l’émanation cette liberté se restreint peu 
à peu jusqu’à ce que, dans notre monde, les êtres soient enchaînés au 
devenir. La Parole, en même temps, de totalement autonome, acte 
pur et libre, devient le langage humain soumis à des « conventions » et 
générateur de l’asservissement des hommes. Mais si la libre soin ce, le 
pur substrat de ce langage est « reconnu » sous les apparences, si 1 homme 
sait en pénétrer et en utiliser certains aspects qui échappent à la servi 
tude du langage (les montra ), il reprend contact avec cette source 
libéré vivant, s’identifie à la spontanéité, à 1 autonomie créatrice, 
la source de la Parole. 

Ce retour à la source de la Parole apparaîtra d ailleurs non seule me 
comme une identification avec la Parole à l’état naissant, mais aussi 
comme une fusion avec cela même d où elle naît, avec un au-delà 
Parole, zone immobile et silencieuse, pure transcendance, dont la con- 
ception maintient dans le tantrisme une subordination de la I ai ° 3 
Silence, de l’exprimé à l’inexprimé, qui se rencontre elle aussi des es 
origines de la pensée indienne. 








Chapitre I 


LES PREMIÈRES SPÉCULATIONS SUR LES PUISSANCES 

DE LA PAROLE 


L’Inde semble être, de tous les pays du monde, un de ceux — ou 
même, celui — où l’on a le plus anciennement et le plus continûment 
spéculé sur la parole ; élaboré — et donc vécu — des mythes où la 
Parole primordiale, le Verbe, joue un rôle essentiel ; spéculé sur la puis- 
sance cosmogonique ou magique de certaines formes de la Parole ; 
réfléchi sur la valeur et la nature du langage et élaboré à haute époque 
une phonétique et une grammaire. Pays où l’on a pu en venir à regarder 
la grammaire comme un des darsana — des «vues» sur le monde, qui 
sont en même temps des voies de salut — puisqu’elle aide à conserver 
et à comprendre une révélation première qui contient toute la vérité 
et qui est donnée en formules sacrées (munira), prégnantes d’énigmes 
et de corrélations qui expriment, et en qui s’exprime, le braliman, 
Réalité transcendante et Mot suprême à la fois ; pays, enfin, où, au 
cours des millénaires, s’est élaborée une «théologie linguistique» dont 
on retrouve, à diverses périodes du temps, des éléments dans la plupart 
des systèmes de pensée qui y ont vu le jour. 

Si on envisage cet ensemble considérable de mythes et de spéculations 
sur le langage d’un regard général et (peut-être abusivement) simplifi- 
cateur, on peut y distinguer, à partir d’une origine védique, deux cou- 
rants correspondant, en gros, à deux façons différentes de spéculer 
sur la Parole : 


Le premier courant \ qui serait plus proprement brahmanique, 

part de l’exégèse du Véda (pii est, pour l’orthodoxie, la Révélation elle- 
même, la somme des connaissances sacrées. Examinant, avec la MI- 
mâmsâ, les munira et les brâhmana du rituel védique, la pensée engagée 
dans cette tendance voudra justifier l’éternité du Véda et sera amenee. 


(1) Cf. L. Renou, clans l’Inde Classique, § 1508 sq., vol. 2, pp. 79 sq. et D. S. 
Ruegg, Contributions à l'histoire de la philosophie linguistique indienne, Paris, 19o9- 
On trouvera un certain nombre (le citations illustrant, sans les clistiu D uer, 
deux tendances que nous signalons ici, dans l’article de K. Madhava Krishna Sahm 
Yak before Bhartfhari (Poona Orientalist, VIII, 1943, pp. 21-36). 


— 16 — 


pour ce faire, à établir que le sabda — terme qui signifie à la fois 
«son» et «mot» — c’est-à-dire les signes phoniques qui composent le 
Véda, est éternel (. nilga ). Avec cette herméneutique du Véda, avec la 
grammaire et, plus encore, la philosophie grammaticale, cet ensemble 
de spéculations sur ce qui fait que le son, le mot ou la phrase peuvent 
être des moyens de connaissance valides ( prarnâna ), élaborera une 
épistémologie de la parole, une philosophie de la connaissance en tant 
que liée au langage et une métaphysique du langage, ou du son. La poéti- 
que et l’esthétique se rattachent à ce courant qui compte nombre d’au- 
teurs importants parmi lesquels il nous faut en citer ici un : Bhartrhari, 
non seulement à cause de la valeur de sa grande œuvre, le Vàkyapadîya 
(« [Traité] de la phrase et du mot»), mais aussi parce qu’il est considéré 
comme un maître, discuté mais souvent cité, par les auteurs du Trika, 
et notamment par le principal d’entre eux : Abhinavagupta, qui fut 
lui-même, d’ailleurs, un des plus notables poéticiens indiens et qui se 
rattache donc, par une partie de son œuvre, à ce premier courant, 
courant dont nous ne nous occuperons pas dans ce travail (du moins 
pour autant qu’on peut le distinguer complètement du deuxième cou- 
rant). 

— L’autre courant qui, lui, nous intéresse, a un caractère différent. 
Il s’agit, cette fois, d’une pensée qui ne se dégage jamais du mythe, 
d’une vision mythique, archaïque, du cosmos et de sa genèse, et cela 
même chez de véritables philosophes comme, par exemple, Abhinava- 
gupta. C’est une pensée pour qui la Parole prononcée à l’origine des 
temps (et parfois personnifiée) est une force créatrice et efficace, une 
énergie ( sakti ) à la fois cosmique et humaine et dont l’homme peut 
s’emparer au moyen des formules ( [montra ) dans lesquelles elle s’ex- 
prime (formules qui ont aussi valeur magique, et ordinairement liées 
à des rites) et s’égaler par là aux dieux ou au premier principe créateur 
lui-même. Pensée où toute forme de parole, aussi, participe en quelque 
façon de cette puissance magique. 

Ces mythes, ces spéculations sur les puissances de la parole se ren- 
contrent dès le Çgveda. On les retrouve dans l’Atharva Veda qui 
contient tant de prières et de formules magiques, tout comme dans le 
Vajur Veda (où apparaissent, par exemple, des séries de noms de dieux 

telle la satarüdriya de la Vàjasaneyi-Samhitâ) ; recueils, aussi, où 

l’on voit attribuer un rôle important à des syllabes ou mots dépourvus 
de sens propre mais investis d’une signification transcendante ou d’une 
valeur magique. Ces spéculations qui entremêlent mythe et magie 
verbale se poursuivent dans les Brâhmana qui, avec leurs répartitions 


numériques du cosmos et des fonctions vitales, leurs identifications 
magiques, le rôle accordé aux souffles vitaux, aux formules et syllabes, 
aux «étymologies», sont peut-être à l’origine de bien des spéculations 
tantriques. On trouve encore tout cela dans les Àranyaka et les plus 
anciennes Upanisad où la cosmogonie reste parfois liée à la Parole, où 
la cosmologie et une physiologie à base de «souffles» ( prôna ) sont étroi- 
tement imbriquées. Dans des Upanisad moins anciennes aussi. 

Mais c’est avec le tantrisme que ces considérations sur les puissances 
de la parole, assimilée désormais à l’énergie ( sakli ) divine elle-même, 
atteindront leur plus grand développement et que le plus grand usage 
sera fait des formules sacrées ou magiques : les montra (à tel point que 
l’on considérera parfois le mantrasâslro comme formant l’essentiel de 
renseignement tantrique). Toutefois, les Tantra les plus anciens sont 
postérieurs de plusieurs siècles aux Upanisad védiques : quand ces 
textes sont-ils apparus? où? à quoi peut-on les rattacher? continuent- 
ils, sous une forme nouvelle, certaines des spéculations védiques et 
upanisadiques, ou sont-ils avant tout le produit d’influences étrangères, 
ou d’un «fonds autotochtone »? Autant de questions que l’on peut se 
poser à leur propos et sur lesquelles nous reviendrons brièvement plus 
loin. Bornons-nous, pour le moment, à constater que le tantrisme re- 
présente le point d’aboutissement, de plein épanouissement, du deuxieme 
des courants que nous distinguons dans les spéculations indiennes sur 
la parole. 

Mais ces deux courants peuvent-ils, en fait, être toujours distingues . 
Oui, sans doute, à bien des égards et à certaines périodes. Mais d’autre 
part, ils sont l’un et l’autre issus des mêmes textes védiques. De plus, 
les mythes et les spéculations cosmologiques du Véda et des Upanisad 
forment tout de même un fonds commun de la culture indienne et se 
retrouvent donc peu ou prou partout. La grammaire, en outre insé- 
parable d’ailleurs de certaines spéculations métaphysiques sur le langage 

est commune aussi à tous ceux qui écrivent, ou enseignent, en sanskr it. 

Des représentants des deux courants, enfin, appartiennent aux memes 
« sectes», notamment sivaïtes. Tout cela fait bien des points communs 
et, si l’on peut distinguer très nettement les spéculations d’un lantia 
de celle de la Mhnâmsâ, ou la pensée philosophiquement bien élémen- 
taire, ainsi que les spéculations rituelles et mythiques de ces menus 
Tantra, de la pensée, par exemple, de philosophes de la grammaire, la 
distinction est par contre beaucoup moins sensible dans le cas du tan 
trisme philosophique, qui est précisément celui que nous nous proposons 

d’étudier ici avec les conceptions du Trika, élaborées à partir de cei tains 

2 


— 18 


Tantra, par des penseurs qui, comme Abhinavagupta ou Ksemarâja 
(pour ne citer que ces deux-là), avaient, si l’on peut dire, une bonne 
culture classique, savaient certainement la grammaire de Pànini par 
cœur (et d’autres œuvres grammaticales) et n’ignoraient ni les philo- 
sophes de la grammaire (Bhartrhari notamment), ni les darsana ortho- 
doxes. Toutes choses, d’ailleurs, qu’ils ne pouvaient pas ignorer sans 
se condamner au silence car comment, par exemple, raisonnerait-on 
en Inde sinon avec l’aide du Nyâya, ou saurait-on le sanskrit (avant 
l’époque actuelle, et encore...) sans avoir été imprégné de la formation 
linguistique, grammaticale, traditionnelle? — Mais la pensée de ces 
auteurs reste en meme temps toute tantrique, tant par la façon dont la 
Parole est assimilée à l’énergie de Siva, que par la présence continuelle 
des mythes, des pratiques rituelles, du souci d’efficacité quasi-magique, 
des homologations micro-macrocosmiques (mais ne remontent-elles pas 
au védisme?), etc. Si l’on peut, donc, distinguer deux courants, il faut 
en même temps noter qu’il y a aussi entre eux des confluences certaines. 

Mais après avoir ainsi distingué deux «courants» dans les spécula- 
tions indiennes sur la parole, il nous faut encore ajouter aussitôt que 
l’emploi du terme «courant» ne signifie pas du tout que nous voulions 
établir une évolution historique suivie de ces spéculations. U nous 
semble, tout au contraire, impossible, dans l’état actuel des connais- 
sances, de faire un tel exposé historique ni, dans le cas du «courant» 
qui nous intéresse, de montrer comment ces spéculations auraient évolué 
depuis le Çgveda jusqu’au moment où, avec le tantrisme, elles ont connu 
leur essor extrême. On ne peut, croyons-nous, que noter, nous ne dirons 
pas les étapes d’une évoluLion qu’il serait imprudent de postuler, mais 
seulement divers moments échelonnés sur près de trois millénaires, que 
citer des textes où ces spéculations tiennent une place importante, 
sans vouloir tirer d’incontestables similitudes des arguments en faveur 
d’une évolution plus ou moins continue, sans vouloir affirmer des filia- 
tions qui restent, au mieux, conjecturales. Du moins remarquera- 
t-on que dans des textes que séparent parfois deux mille années et nés 
dans des milieux très différents, des termes s’appliquant à la parole — 
vâk un aksara , par exemple — se retrouvent avec des valeurs très sem- 
blables ; que l’on y croit également à la puissance, à l’efficacité non 
seulement magique, mais aussi cosmique, cosmogonique, de certaines 
formules, les montra , lorsqu’elles sont exactement prononcées et asso- 
ciées à certains rites (parfois toLalenienL différents d’ailleurs) ; que 
certains de ces montra ,et en tout cas l’un d’entre eux : (JM, représentent 
la divinité et lui sont donc identiques, chargés de sa puissance, puis- 
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sance dont 1 homme peut s’emparer s’il use des moyens appropriés ; que 
cette puissance est Parole, et que la parole doit ses pouvoirs non pas 
à sa seule force incantatoire mais à ce qu’elle est associée à la pensée, à la 
conscience qui est une force tout aussi grande, ou parfois plus grande 
encore, et en tout cas inséparable de la parole ; que celle-ci est également 
associée au souffle ( prâna ) et que celui-ci est énergie vitale, cosmique et 
humaine ; que l’ascèse, la discipline du corps et des souffles, et les rites, 
sont les moyens dont dispose l’homme pour parvenir au but qu’il se 
propose et qui, au-delà d’une efficacité immédiate, est la délivrance par 
identification à la divinité. Autant de notions que l’on trouve esquis- 
sées dès le Véda, précisées dans les Brâhmana, les Àranyaka et les Upa- 
nisad védiques ou plus récentes, et qui seront plus tard développées 
dans la pensée tantrique, et notamment chez les auteurs du Trika, mais 
dont, redisons-le, nous ne croyons pas pouvoir faire ici l’historique. 

Dans ces conditions, nous nous bornerons dans ce chapitre à relever 
certaines spéculations sur la puissance de la parole, à noter certains 
termes qui se rencontrent dans le védisme pour lesquels on trouve des 
éléments analogues dans le Trika. Nous envisagerons également cer- 
taines 'notions anciennes, relatives notamment au manlra OM et aux 
souffles, qui se retrouvent aussi toutes semblables dans le tantrisme. 
Celui-ci sera examiné dans le chapitre suivant, où nous reviendrons un 
instant sur les rapports, complexes et bien mal connus encore, qui peu- 
vent exister entre lui et le védisme ou le brahmanisme orthodoxe, avant 
d’aborder enfin l’étude des puissances de la Parole dans le Trika. 


Dès le Çgveda 1 , on voit accorder à la parole une place importante : 
nombre de termes s’y rapportent et en plusieurs endroits elle appa- 
raît comme un premier principe, comme une force créatrice d’où découle 
Punivers. Cela à tel point que l’on a pu écrire que «les spéculations 


(1) Ou sc reportera avant lout sur ce point à L. Renou : Les Pouvoirs de la Parole 
dans le Rgveda (E|ludes| V[édiques et] I>|aninéennes|. I. pp. 1-27). Sur les spécula- 
tions indiennes relatives à la Parole dans le védisme, on peut encore se référer à des 
études anciennes comme: O. Strauss, Altiiulischc Spekulationen über die Sprache 
imd ilire Problemen (Z.D.MG.. 81, 11V27) ou : M. Wintkrnitz, (leschichte der indischen 

Literatur, vol. 1. r _ ID _ 

Nous avons, pour le RV., bien entendu utilisé la traduction et les notes de u 

ner Der Rig-Veda ans dem Sanskrit ins Deutsch übersetzt (Cambridge, Mass., 
1951). 
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védiques, telles qu’elles s'expriment dans les hymnes, reposent sur une 
sorte de primat de la parole» 1 . 

Arrêtons-nous d’abord un instant — sans y insister d’ailleurs — sur 
un terme désignant une forme de la Parole et dont le destin sera re- 
marquable puisqu’il en viendra à noter plus que tout autre la Réalité 
suprême, l’Absolu : brâhman. La fortune de ce terme a sans doute été 
extraordinaire, surprenante peut-être. Mais c'est que dès le Rgveda le 
mot brâhman 2 3 (neutre) note un aspect particulièrement important de 
la parole : c’est la parole rituelle, la «formule» par excellence, le Mot 
suprême. C’est aussi d’ailleurs une parole soumise aux règles strictes 
de la poétique, mais dans un système de pensée où le poète ( kaui ) :i 
ordonne l’univers en le chantant au moyen de cette parole. Le brâhman 
apparaît enfin comme une parole mystérieuse, chargée d’énigme 4 : 
on retrouvera plusieurs fois, par la suite, ce caractère mystérieux, secret, 
de la Parole originelle, ces correspondances, aussi, que posait le brâhman 
et qui sont essentielles à la pensée métaphysique indienne (comme à 
toute pensée «archaïque», mythique). 

Des termes qui désignent la parole dans le Veda nous retiendrons en 
premier lieu celui de vac, que l’on retrouve avec le même sens de « pa- 
role » dans bien des textes ultérieurs et notamment dans le Trika. 

Vâc (mot féminin 1) apparaît dans un certain nombre de versets isolés 
dans divers livres du Rgveda, y compris ceux que l’on considère comme 
les plus anciens : la notion du rôle créateur de la Parole serait donc bien 
présente dès la plus haute antiquité. On ne lui voit toutefois consacrer 
d'hymne entier que dans le livre X, plus tardif (hymnes 71 et 125). Le 
premier de ces hymnes, placé sous l’invocation de Brhaspati, le maître 
de la formule sacrée, expose, nous dit la tradition, la connaissance ( jnâna ) 


(1) Renou, Les Pouvoirs de la Parole dans le 1 Jyveda, p. 1. Ht O. Strauss : « Hier 
fintlen wir auch die Yerknüpfung von Sprachlichen und Religiôsem, wclche die 
spezifisch indische Farbung jener Problein ausmacht » ( loc . cit.). 

(2) Sur ce terme L. Renou (et L. Silburn) : Sur la notion de brâhman (J. As., 
1949, pi). 7 sq.) ; Gonda, Xotcs on brahman (Utrecht, 1950) ; P. Tiiiemk, Brahnum 
(Z.DAI.G., 102, 1952). 

(3) Cf. Renou, EVP, II, p. 66, note : «en fait, la création du cosmos et celle de 
l’œuvre d’art se confondent, l’une et l’autre sont le fait de kavi » ; et L. Silburn, 
Instant rl Cause, p. 21 : kavi, le poète mensurateur. 

(4) Cf. F. Renou, Sur la notion de brâhman (p. 13) : brâhman serait « cette forme 
de pensée à énigme consistant a poser une corrélation, une identification explicative, 
cela même que les Bràhmana désigneront des termes de nidâna ou de bandhu, et 
enfin d 'upanisad ». 
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de 1 origine et des secrets de la Parole sacrée. Il commence ainsi 1 : 
« O Brhaspati, ce fut là le premier commencement de la Parole, quand 
ils se mirent en branle, donnant une dénomination [aux choses] », for- 
mulation qui souligne dès l’abord un rôle essentiel de la Parole (sur 
lequel le tantrisme insistera au premier chef) : celui de l’imposition des 
noms : nâmadheya ; et donner un nom, dans la pensée mythique (pas 
seulement en Inde), c’est donner de l’être. Le nom est en effet, dès le 
Rgveda, l’être même de ce qui est nommé, il est immortel (amrla ; 
cf. X. 139,6, où les [noms] immortels des vaches sont les vaches elles- 
mêmes). L’hymne souligne aussi l’association parole-sacrifice, qui est 
fondamentale dans un contexte où le sacrifice, qui comporte toujours, 
essentiellement, la prononciation des formules sacrées, a une portée 
cosmique : « Ils ont marché dans le sentier de la Parole grâce au sacri- 
fice » (id., 3 e strophe). Il souligne aussi le fait que la Parole ne se révèle 
pas à tous : « Tel qui a des yeux n’a pas vu la Parole, tel qui a des oreilles 
ne l’entend point » (4 e strophe) : elle est mystérieuse comme le brâhman , 
même s il ne s’agit dans cet hymne que de la parole poétique, mais le 
brâhman lui-même est parole poétique. 

Dans le deuxième de ces hymnes (X. 125), la Parole (qui parle elle- 
même) est exaltée comme une puissance suprême: «... .Te porte à la 
fois Varuna et Mitra, je porte Indra et Agni (str. 1) ... .Je suis la domi- 
natrice ( râstrï ) 2 , celle qui rassemble les trésors, qui comprend ; parmi 
les bénéficiaires de l’hommage, la première (str. 3) ... Quiconque j’aime 
je fais de lui un puissant, un porteur de Formules, un Voyant, un Sage 
(str. 5) ... .l’ai envahi le ciel et la terre. C’est moi qui enfante le Père 
au sommet de ce [monde] (str. 6-7) ». La Parole ici est vraiment supé- 
rieure à tout, engendrant même le dieu créateur des diverses formes du 
monde. Sans doute cette louange hyperbolique est-elle propre à ce 
type d’hymne, mais un autre hymne mentionne également « la Parole, 
parlante, harmonieuse institutrice (ou dominatrice) des dieux» (VIH. 
100, 10) ; il ajoute toutefois que « ce sont les dieux qui ont créé la Déesse 
Parole, elle que parlent les animaux de toutes sortes» (id., 11)» mais 
c'est tout-de-même à cette Parole «écoutée des dieux» (X. 98,7) q ue 
ceux-ci doivent leur puissance: «Toi, Indra, deviens grand par la 


(1) La traduction française ici citée de ces deux hymnes est celle de L. Benoi 
publiée dans Hymnes spéculatifs du Veda (Paris, Gallimard, 1956), pp- ct 
Nous avons également emprunté à M. Renou la traduction de plusieurs autres cil a 
tions du Veda. 

(2) Tout comme l’est la formule sacrée, le brâhman : cf. AV., IV. 1. 2. 
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vertu de la Parole Sacrée » (X. 50,4) 1 - Cette vâc , aussi bien, est rap- 
prochée du brâhman , qui n’est pas seulement formule sacrée, mais Mot 
suprême et aussi activité puissante. Dans l’hymne X. 114, 8, elle lui 
apparaît comme co-extensive: yâvad brâhma visthilam tâvall vâk, «au- 
tant le brâhman s’est étendu, aussi grande est la parole», formule qui 
montrerait plutôt que le brâhman n’est pas la parole 2 mais qui 
peut, peut-être, aussi impliquer une subordination de la parole au 
brâhman , qui serait à l’origine de celle-ci (cf. Geldner, ad. loc. : a brâh- 
man ist hier die Grundlage der pac»), mais la parole possède divers 
niveaux et le brâhmcm est lui-même Parole et cette formule, d’ailleurs, 
sera interprétée par la suite comme assimilant brâhmcm et Parole : 
brahma vai vâk (Aitareya Bràhmana, IV. 21,1) 3 . 

L’exaltation de la Parole et son assimilation au brâhman se trouve 
aussi dans l’Atharvaveda. Celui-ci, contenant essentiellement des 
prières magiques et des incantations, fait appel évidemment à l’effi- 
cacité de la parole, mais il contient aussi quelques hymnes cosmogo- 
niques ou spéculatifs dont certains font état de la pré-éminence de la 
vtic. Ainsi l’hymne IV. 1, qui exalte «la Formule sacrée (= le brâhman) 
qui naquit la première à l’Orient, le voyant l’a découverte, de la cime 
éclatante [des mondes]... [Il y a vu] la matrice de l’Être et du non-Être. 
Qu’elle marche en tête, vers la génération primordiale, cette souveraine 
atavique, qui siège dans les êtres ! » 4 . Cette souveraine, qui est divinisée 
comme Brhaspati (id., 5), c’est la vâc . C’est elle aussi sans doute que 
le voyant de l’hymne II, 1, a vue «en secret», ce « [séjour] suprême où 
toutes choses ont une forme unique et qui est le lait que nous a donné 
la [Vache] bigarrée » 5 (car la Vache cosmique est la Parole). Dans l’hym- 


(1) bhuvastvam-indra brahmanâ mahân. Cf. RV., VIII. 6 et 14, 11, où l'exécution 
d'un chant de louange ( stoma ) accroît la puissance d’Indra : « Denn dir sind, o 
Indra, (lie Lobgesange, die Lobgedichte eine Stârkung » (Geldner, vol. 2, p. 314). 

(2) Cf. L. Renou, E.V.P., I, p. 12. 

(3) La subordination de la parole au brâhman n'en reste pas moins importante 
dans la mesure où elle correspond à une subordination de l’exprimé à l’inexprimé, 
du manifesté au non-manifesté. 

La parole poétique est un produit de l’inspiration, de la pensée. Cela n’apparaît 
pas dans l’hymne X. 125, mais le plus souvent la Parole, meme si elle domine les 
dieux, est tout de même issue de quelque chose qui la précède (Cf. infra p. 25). On 
ne saurait d’ailleurs être absolument catégorique : il ne se dégage, de ce vaste en- 
semble de textes, aucun système. 

(4) & (5) Sur ces deux hymnes, cf. L. Renou, Études sur quelques hymnes spécu- 

latifs (E.V.P. H, PP- 55 sq.), à qui nous empruntons la traduction des deux passa- 
ges cités. 
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ne XIX. 9, 3, encore, vue est appelée « Déesse suprême, aiguisée par le 
brâhman » : iyâm yâ paramesthinï uüg devl brâhmasâmsitü. Dans d’autres 
hymnes on la retrouve exaltée, avec des images semblables, et d’une façon 
pour nous très intéressante, sous l’aspecL d’un des mètres védiques, la 
viraj 1 2 , qui fait l'objet des hymnes 9 et lü du livre VIII. La viraj y 
apparaît comme la vache cosmique, identique à vue, dont le veau est 
Indra et qui est même décrite à un moment, devenant masculin pour ce 
faire, comme «le père du brâhman » (VIII. 9 — de même IX. 10, 24: 
virad vug virât prthiv virad anlâriksam virât prajâpalih ). « C’est elle 
qui était en vérité cet [Univers] à l’origine. D’elle, une fois née, toute 
chose eut peur, [se disant] : elle deviendra cet [Univers]» (VIII. 10,1). 
Les dieux l’ont traite et de son lait sont nées les plantes médicinales, 
l’espace et les eaux (kl., 14 sq.). Viraj, donc, est assimilée à vue. En 
outre (conformément à son étymologie : vi et la racine RA J) elle appa- 
raît comme un principe actif dominateur, lumineux, nourrissant -, 
et féminin ! comme une énergie créatrice 3 qui pourrait déjà, par cet 
aspect et ce rôle, faire pressentir la sakti des périodes ultérieures (et 
c’est, en outre, une énergie qui est précisément Parole). 

En fait, si nous voyons déjà, dès le Véda, une Parole qui est énergie 
créatrice féminine, le terme de sakti ne lui est toutefois pas applique. 
Et ce terme lui-même, s’il se rencontre dès le Rgveda 4 , n’y a pas encore 
le sens qu’il aura plus tard. On trouve aussi, avec le rôle de compagne 
de certains dieux, saeï (RW, I. 139, 5 ; ou X. 134, 3 où elle est la force 
d’Indra), ou encore les Gnâ (RY, V. 46, 7-8) épouses des dieux. Mais 
ces entités féminines ne jouent qu’un rôle limité, nullement compara- 
ble à celui que sakti aura par la suite. 

Il en est de même ailleurs encore, et notamment dans les Bràhmana 
et, dans certains cas, cette fonction de compagne d’un dieu est remplie 


(1) Cf. L. Renou, Viraj (J. As., 1952, pp. 141 sq.). 

(2) Les Bràhmana identifient viraj à srï : toutes deux sont brillantes et nom ns 
santés (SBr., VIII, 3, 2, 13 ; GBr. I. 5, 4 : armain vai srir virâd annâdyam : etc). 

Cf. J. Gonda, Aspects of early Yistmism (Utrecht, 1954), p. 187. 

(3) Ainsi dans l'hymne au Piirusa (RW X. 90,5) : « De lui est née l'Energie 
[créatrice], de l'Énergie [créatrice] est né l'homme » (ou le Purusa). Gelunei 
( ad.loc. vol. III, p. 287, noie: « Der Urpuruça làsst aus sich heraus die \ irâj, (i ‘^ 
weiblichc Scliôpfungsprinzip, geboren werden und làsst dann sich von dir als 


gebàren ». ^uiche 

Dans la BÂUp. (1W 22-3) viraj, forme humaine apparaissant dans 1 reil g« u 

est l’épouse d'Indra (as y a patni virât), ils s’unissent dans le cœur ; cf. infra p- • 

( 4 ) rtV., III. 57,3 ; VII, 68,8 ou X. 88,10, où elle est la force d'Agni. 
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par vâc, qui engendre alors la création à la suite d’une union avec le 
dieu, père des créatures, Prajâpati. Ainsi dans le Yajurveda : « Prajâ- 
pati était là ; vâc était sa compagne. Il s’unit à elle. Puis elle le quitta 
et porta toutes ces créatures. Après quoi elle revint en Prajâpati» 
(Kath. S., 12,5) L Les rapports de vâc avec Prajâpati ne sont d’ailleurs 
pas toujours de la même nature. Tout comme dans l’Atharvaveda, 
elle est tantôt associée, tantôt assimilée à lui. On notera d’ailleurs que 
dans le passage cité à l’instant elle retourne en lui après s’être unie à 
lui, elle est donc à la fois distincte et non-distincte de lui. Ainsi est-elle 
décrite comme la grandeur ou la puissance même de Prajâpati (asya 
mahimâ : $Br., II. 2. 4, 4). Ou bien ce dernier — qui est parfois décrit 
comme le Maître de la Parole: Vâcaspati (SBr., V. 1.1, 16) 1 2 — mani- 
feste sa puissance créatrice au moyen de la parole, par exemple lorsqu’il 
crée les mondes en en nommant les parties : « Il dit bhüh,e t la terre fut » 3 
(id. XI. 1.6,3). « Il créa les eaux au moyen de la Parole » (id. VI. 1.1,9) 4 . 
Ou encore Prajâpati lui-même est assimilé à vâc (V. 1.5,6: «Prajâpati 
est la Parole ; c’est là assurément la Parole suprême»). Dans une pers- 
pective sans doute un peu différente mais qui ne laisse pourtant pas 
d’être proche, on notera que vâc est identifiée dans les Brâhmana, avec 
Sarasvatï 5 . Or, cette déesse, qui deviendra plus tard déesse de l’élo- 


(1) Cf., de façon analogue, l’union de Mrtyu avec vâc dans BÀUp., I. 2, 1-5. 

(2) Prajâpatir vai vâcaspatir. 

Vâc est aussi exaltée en elle-même comme, par exemple, dans Tait. Br., II. 8. 
8,4-5 : * La Parole est sans fin, au-delà de toute la création, immense. Tous les dieux, 
les gandharva, les hommes et les animaux vivent en elle. Dans la Parole, les hommes 
ont leur assise. La Parole est la syllabe, première née de l’Ordre, mère des Veda, 
nombril de l’immortalité ». 

(3) Que l’on peut rapprocher de RW, III. 30,4 : « Auf dein gebot (Indra) standen 
Himmel und Erde * (Geldner, II, p. 364). 

(4) De manière analogue : Pane. Br., XX. 142 : « Prajâpati était seul cet [univers]. 
Il ne possédait que la Parole. La Parole était la deuxième [chose qui existât). Il 
désira : <• Que j émette cette Parole, elle emplira tout cet [univers] ». Il émit la Parole 
et elle pénétra tout 1 univers ». II la coupe alors en trois parts : A , qui forme la terre, 
K a, l’espace intermédiaire et JIo, le ciel (de même Jaim. Br., 11.244 ; Pane. Br., XX. 
147 donnera les trois premiers sons comme étant a , ksa et ra — c’est-à-dire Vaksara). 

(5) Sur Sarasvatï, cf. Bergaigne, Religion Védique , I. p. 327 et II, p. 491, ainsi 

que Macdonell, Vedic Mylhology (Grundriss..., Strasbourg, 1897) p. 86, et surtout 
H. Lommel : Anahita-Sarasvati , in Asiatica, Festschrifl Friedrich W’eller (Leip- 

zig, 1954) PP- 405-413, selon lequel 1 association de Sarasvatï avec la parole est très 
ancienne, Sarasvalï et 1 Anâhilà aveslique représentant deux aspects d’une même 
déesse aryenne. 
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quence et du savoir, apparaît dès le Rgveda (où elle est avant tout la 
rivière du même nom) avec un caractère maternel («la meilleure des 
mères»: ambilamâ, RV., II. 41,16), protecteur, assurant l’efficacité des 
prières sacrificielles (RV., IL 3,8), caractère qu’elle a en commun avec 
la Parole et qu’elle conserve dans lesBrâhmana, qui affirment son iden- 
tité avec vâc B., III. 9.1,7; ou Ait, Br., III. 1,10). Sarasvatï serait 
donc à la fois parole, maternelle et puissance créatrice, caractères que 
l’on retrouvera bien plus tard attribués à la Déesse, qui sera Parole L 

Il faut sans doute souligner ici un point sur lequel nous aurons l’occa- 
sion de revenir au cours de ce travail. C’est que, dans la mesure où 
la Parole est envisagée comme la compagne d’un dieu, comme une puis- 
sance qui lui appartient, ou dont il fait usage — même si elle apparaît 
en même temps, ou, en d’autres passages, comme identifiée à lui — elle 
se trouve par là même lui être subordonnée. Le « primat de la Parole », 
de vâc t incontestable, ne doit donc être affirmé que sous cette réserve. 
Le brâhman , s’il est Parole, formulation par excellence, est également 
mystérieux, il doit aussi sa puissance à tout ce qu’il contient d’inexprimé, 
de silence. N’est-ce pas la part cachée de la Parole qui est la meilleure 
(RV., VIII. 100,10)? — or celle-ci demeure inexprimée: Parole peut- 
être, mais silencieuse. 

Un autre terme qui, dans le Véda, note à la fois un aspect de la Parole 
et l’absolu, ou la parole sacrée en tant que base impérissable du discours 
ou de la création, terme qui en est venu par la suite (tout en conservant 
par ailleurs sa valeur grammaticale de « syllabe ») à désigner le premier 
principe impérissable, mais plus spécialement, souvent, en tant que 
symbolisé par le montra monosyllabique OM, est celui d 'aksara. Ce 
terme mérite d’être examiné, au moins brièvement, tant parce qu’il 
est, dès le Rgveda, lié aux spéculations sur les puissances de la Parole 
qu’à cause de l’importance que les spéculations sur OM ont dès les Brâh- 
mana et qu’elles conservèrent par la suite ; à cause aussi du rôle que 
joueront, dans les textes tantriques, les bïjnnmnlra et les phonèmes ; des 
liens enfin (pii existent, dès l’abord, entre aksara , pada et la quadripar- 
tition de la Parole 1 2 . 


(1) On trouvera une élude, un peu hasardeuse souvent, sur les oiigines de la notion 
de sakti dans le premier chapitre (intitulé : Evolution of the idea of sakti in N edu 
Lilerature) de la thèse de S. K. Das, Sakti or Divine Power (Calcutta, 1934). 

Cf. également Maryla Falk, Milo Psicologico. ^ 

(2) Sur le terme d' aksâra, cf. L. Renou, Rituel et grammaire, J. As., 1941 -» 

pp. 150-152 ; id. E.V.P., I, pp. 9-10 ; J. A.B. van Buitenen. Soles on aksara, Bu 
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Aksâra , si on admet l’étymologie traditionnelle : na ksarali ou na 
ksïijcile , c’est ce qui ne s’écoule pas, ne périt pas, donc l’impérissable, l’in- 
destructible, l’éternel 1 , mais c’est aussi la« syllabe » 2 . Aksâra apparaît en 
effet dès le Rgveda comme lié à la parole, et à la Parole sacrée, origi- 
nelle, toute-puissante, celle qui se trouve au commencement du monde : 
« Quand les premières aurores luisaient, la grande [chose], le Verbe (aksa- 
ram) prit naissance sur le lieu de la Vache 3 . Corroborant ainsi les voeux 
des dieux je proclame : grand est des dieux le pouvoir asurien, l’unique 
[pouvoir] » (III. 55,1) 4 . Et de même dans l’hymne 1. 164,41-42 : « LaBuf- 
flesse a mugi, créant des lacs, ayant un pied, deux pieds, quatre pieds, 
huit pieds, neuf pieds, mille syllabes dans l’espace suprême. D’elle s’écou- 
lent des flots dont vivent les quatre parties du monde ; de là s’écoule la 
syllabe (ou: l’impérissable) dont se nourrit tout l’univers». La vache, 
ou bufflesse cosmique, mère et nourricière de l’univers, c’est la Parole 
sacrée, la parole aux mille syllabes, mais aussi la syllabe impérissable, 
V aksâra qui, étant la plus petite division de la parole, sera son élément de 
base («die Ursilbe», Geldner) 5 , celui auquel elle peut se ramener et d’où 
on peut considérer qu’elle provient. C’est en même temps, pour des 
prêtres et poètes du brâhman , qui est une parole mesurée, l’élément par 


of t lie Deccan College Research Inslilutc, vol. XVII, n° 3 el kl. Aksara , JAOS, 
vol. 79 (1959), pp. 176-187. On peut se reporter aussi, sur les usages plus récents de 
ce terme, à P. M. Modi, Aksara, a forgollcn chopter in the historyof Indian philosophy 
(Baroda, 1932). 

(1) « das Unvergangliche *> : Geldner. ad. RV, I. 164, 42 (vol. 1, p. 253). 

(2) Cf. Geldner, ad. loc. (vol. 1, p. 399): « aksârarn eigentlich das Elément der 
Spraclie, Laut, Silbe, hier für die sakrale Redc, die einc Erfindung jener ersten 
I3çi’s ist ». 

(3) Padé gôh : l’empreinte des pieds, la trace de la Vache, qui est aussi celle de la 
Parole que suivent les sages (RV, X. 71,3), qui est secrète, mystérieuse et qui mène 
au Transcendant, lequel est Parole cachée. Cf. L. Renou, E.V.P., IV. p. 51 : « la Grande 
Parole est née au séjour de la Vache », on transcrit en moderne « la grande syllabe 
est née dans le domaine du langage transcendant ». Cf. également Renou, Éludes 
sur le vocabulaire du Rgveda, pp. 21-22 (s.v. pada ) et E.V.P., I, pp. 9-10. 

Il existe une variante du terme aksâra qui est âksarâ, lequel est à la fois vache et 
parole : RV I. 34,4 ; cf. la note de Geldner ad. loc. (vol. 1, p. 41) qui indique que 
Sâyana donnera comme sens à âksarâ tantôt parole, tantôt vache. 

Ca Parole, vue, est également assimilée à une vache dans RV., VIII, 100,10. Il 
ne faut pas perdre de vue ce fait que la parole est vache : dhenur vàg. Nous avons 
déjà vu supra p. 23 cette meme assimilation à propos de virâj. 

(4) Traduction Renou, E.V.P., V, p. 14. 

(5) « J lie Silbe ist das Elément der Rede (vue), die Ursilbe, vielleicht schon die 
Silbe 0\I » (note ad. RV. I. 164,39, vol. 1, p. 234). 
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quoi on la mesure, d’où cette double importance : d’élément de base de 
la Parole et de mesure de la Parole sacrée. Le même hymne du Rgveda 
ne dit-il pas dans les deux strophes précédant celle qu’on vient de citer : 
«Celui qui ne connaît pas la syllabe, qui est le séjour de tous les dieux 
dans l’espace suprême, que pourra-t-il faire avec l’hymne?» (1.164,39) 
et, dans la strophe 24 : « avec la syllabe sont construites les sept voix», 
c’est-à-clire les mètres védiques. L’hymne VI. 16,35-6, quant à lui, fait 
naître ensemble Vaksâra et le feu sacrificiel de l’ordre cosmique et rituel 
(fia) 1 : associée au feu la syllabe, la Parole, sert donc au maintien de 
l’ordre cosmique. Tout cela fait nettement ressortir la puissance que 
des prêtres et poètes pouvaient reconnaître à la parole sacrificielle, poe- 
Liq ue et créatrice, fondement de l’ordre universel (même si elle apparaît 
aussi comme issue de lui) ou aidant à le maintenir, et on comprend que 
l’élément syllabique, qui mesure cette Parole et auquel elle peut se 
ramener, puisse être considéré comme le germe phonétique ou métrique 
du cosmos. 

Aussi bien, les Bràhmana, puis les Upanisad, ne vont-ils laisser 
aucun doute sur la transcendance de cet aksara. Celui-ci va, plus préci- 
sément, être identifié avec la syllabe om, qui apparaîtra nettement dès 
les Upanisad védiques comme le symbole principal, comme 1 expres- 
sion phonique par excellence, du brahman , puis comme le mantra fonda- 
mental, le son primordial, auquel tous les mantra comme toute forme de 
parole peuvent se ramener, comme la source même de la Parole 

On peut se demander quelle est la raison qui a valu cette exaltation 
extraordinaire à la syllabe om. Llle est utilisée, semble-t-il, depuis le 
Yajurveda (où l’on trouve d’ailleurs d’autres syllabes à usage rituel: 
him, hum , svâhâ , vasat, vet, mais qui ne connaîtront pas le même sort) 
où elle n’est pas encore divinisée 1 2 3 . Le pranava — c’est ainsi que sera 
appelé om — n’est originairement que l’interjection o, allongée par la 
pluli jusqu’à trois mores et terminée de la nasalité m (notée m). Elle 



(1) Cf. Tait. Br., II. 8. 8,5, cite supra p. 24 note 2 : « la Parole est la syllabe pu 
mière née de l’Ordre, mère des Veda, nombril de l’immortalité». 

(2) Sur la conception tantrique de OM telle qu’elle apparaît dans le hua, 

ch. VII, pp. 838 sq. écula- 

Ci) On peut noter au passage le jugement de Winternit/. sur ce genre de 1 

lions : il v a, écrit-il à ce propos, « yet anolher kind of ‘prayers’, as ue 
ealling the.n, with winch wc mect already in Ihc Yajurveda, and vnth ‘ 

ut later periods, much mischief was donc» ... (History of Indian Litcralu , 
p. 185). 
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est utilisée dans le rituel védique par le hoir qui l’énonce à haute voix à 
la fin de Y anuvâkija, mais elle en viendra bientôt à être considérée comme 
une énonciation de la plus haute importance, comme la syllabe par ex- 
cellence l . Certains textes la décrivent comme n’étant qu'une sorte 
d’acquiescement, ainsi Ait. Br. (VII. 18), pour qui om signifie dans le 
langage des dieux ce que les hommes expriment par lathâ : « soit, 
oui». De même, la Ch.Up. (1.1,8) qui ajoute toutefois: «mais qui dit 
acquiescement dit succès. Il est capable de faire réussir tous les vœux 
de celui qui, sachant cela, connaît que la syllabe [om] est Vudcjïlha » : 
à ce niveau, la déification de la syllabe om est acquise. 

Au début du Jaiminïya Upanisad Brâhmana 2 (1.1), Prajâpati con- 
quiert l’univers au moyen des trois Veda, puis, craignant que les dieux 
ne le lui ravissent en se servant de cette même triple science, il en extrait 
la sève, ou l’essence (rasa), au moyen du triple énoncé : bhüh, bhuuah , 
svah 3 , créant ainsi la terre, l’espace intermédiaire et le ciel : « mais voici 
que d’une syllabe ( kasyai 'va ’ ksarasya ) il ne put extraire l’essence : 
om, de celle-là seulement. Cette [syllabe] devint cette Parole et celte 
[Parole] n’est nommément rien d’autre que om, le souffle en est l’es- 
sence». Om est alors rapproché de la gâyalrî , puis (1,2) on nous dit qu'il 
est le feu, le vent et le soleil et que la Parole est la Terre, l’espace inter- 
médiaire et le ciel : om résume donc tout l’univers. Un peu plus loin 
(1,10) 4 5 , la Vache céleste, immortelle, qui s’écoule en mille flots dans 
toutes les directions de l’univers (BV., 1.164), est cette syllabe véridique 
qui est om : « sur elle les eaux ont leurs assises, sur les eaux, la terre, 
sur la terre, ces mondes. Comme des feuilles sont enfilées sur une tige, 
ainsi ces mondes sont enfilés sur cette syllabe ». Puis encore le Brâhmana 
(1, 23) 5 place au commencement (acjre) l’espace ou « éther » (âkâsa). 


(1) .1. A. B. van Buitenen (JAOS, vol. 79) pense que la place donnée à om peut être 
due à la façon dont sont faites certaines récitations rituelles. Cf. aussi L. Silburn, 
Instant et Cause, p. 92 : « Il est probable que la syllabe om, l’instigatrice, était égale- 
ment dès les Brâhmana le murmure continu qu’elle deviendra par la suite dans les 
Lpani$ad. bile apparaîtrait alors au même titre que le brahmân comme le support 
du sacrifice ». 

(2) Cf. I lie Jaiminïya or Talavakâra Upanisad Brâhmana, text and translation 
by Hanns Oertel (JAOS, XVI, 1894, pp. 79 sq.). 

(d) Ce sont les vyàhrli, les trois * énoncés » par excellence qui sont prononcés à 
certains moments du rituel védique. Sur les correspondances entre le cosmos et 
les vyâhrli, cf. aussi Tait. Up., I 5 - 0 . 

(.1) Jai.Up.Br. p. 89. 

(5) Id. pp. 100-101. 
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lequel est Parole (sa y a âkâso vâcj eva sâ). Prajâpati presse cette Parole 
et de l’essence ainsi extraite naissent les mondes qui, pressés à leur tour, 
produisent les dieux Agni, Vayu et le soleil qui, pressés, donnent les 
trois Veda, qui donnent le triple énoncé bhüh, bhuvah , svah et celui-ci 
enfin Vaksara qui est om L 

La Chàndogya Upanisad contient un passage tout semblable : 

« Prajâpati couva les mondes. Des mondes sortit le triple Veda : il 
le couva. Il en sortit les syllabes ( aksarani ) : bhûh, bhuvah , svah . Il 
les couva: il en sortit le nom om (omkâra). Comme s’agglomèrent toutes 
les feuilles enfilées sur une tige qui les traverse, de même toute parole 
se fond dans le son om. Le son om est tout cet univers» 2 . La même 
Upanisad, dans la section précédente (11.22), traitant des sept modes 
musicaux ( gâna ) et indiquant comment doivent être prononcés les 
phonèmes qui forment les mots (on sait en effet que l’exactitude absolue 
de la prononciation des manlra védiques est l’une des conditions néces- 
saires de leur efficacité), précise que toutes les voyelles (svara) ont 
pour nature intime (âtman) Indra, les spirantes ( üsman ) Prajapati, 
les occlusives (sparsa) Mrtyu ; les voyelles, ajoute l’Upanisad, doivent 
être prononcées avec sonorité (ghosaval) «avec l’intention de donner 
de la force à Indra» 3 , etc. C’est là une chose intéressante si l’on songe 
aux spéculations ultérieures : les trois groupes de phonèmes sont mis 
chacun en correspondance avec une divinité et, de ces trois groupes, 
celui des occlusives n’est pas associé à un dieu puissant et créateur, mais 
avec la mort, il a un rang nettement subordonné. N’est-ce pas comme 
un embryon des spéculations tantriques sur les phonèmes 4 ? 


(1) Le Jai.Up.Br., expliquant que Vaksara puisse être l’essence en l’interprétant 
comme ce qui a coulé ( aksarat ), mais aussi comme ce qui ne s’épuise pas (na ksïijate ), 
dit que le vrai nom de om est aksaya et qu’aÀ\sara est une appellation destinée a sau- 
vegarder le secret. 11 précise en outre que Vaksara ne doit être chanté ni « o », ni 
<■ ont », mais om, car ce n’est qu’ainsi que ce son se combine avec l’essence. Pouiquoi 
cette insistance sur Vanusvâra*! A l’époque du Jai.Up.Br. les spéculations sui h 
birulu (qui sera précisément l’énergie rassemblée sur elle-même, et donc 1 essence 
même du montra comme de l’univers) n’avaient, autant que l’on sache, pas entoie 


pris naissance. 

( 2) Ch. Up., 11, 22 (trad. H. Senakt). 

(J) Cf. supra , p. 22, note 1, cit. RW, VIII. 14,11 : l’exécution d’un chant de lou 

ange accroît la puissance d’Indra. \*Mt 

(4) Présageant plus encore les développements tantriques est le passage de . 1 
Àr., III. 2, 5, qui associe les trois groupes de phonèmes avec les trois parties du cos 
mos : les consonnes étant la « forme » {râpa) de la terre, c’est-à-dire ce qui la consti 
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Pour en revenir à om, notons que l’Upanisad même s’ouvre par une 
louange de cet aksara (1.1,1-10), identifié en l’occurrence avec la portion 
la plus importante du sünvtn : Vudgïtha qui, elle-même, est «de toutes 
les essences la plus essentielle, l’essence suprême, la plus excellente ». La 
Brhadûranyaka-Upanisad ne mentionne pas om, mais contient un déve- 
loppement sur V aksara qui apparaît non plus comme une syllabe mais 
comme l’absolu, impérissable, inconditionné, fondement et base de tout l . 
D’autres Upanisad anciennes, par contre, exaltent om par-dessus tout. 
Ainsi la Taittirïya Up., 1.8 (dont la première partie contient essentielle- 
ment un enseignement phonétique ou relatif aux paroles rituelles) : «om ;st 
le brahman », etc. C’est de om aussi que traite avant tout la Màndükya 
Up qui débute ainsi : «Mari est om. Cette syllabe, c’est le tout. Ce qui 
a été, ce (pue st.ce qui sera, tout cela est le phonème om » 2 ; ou encore la 
Prasna, V ; la Kausîtaki, I. 8,11 ; la Katha, II. 15-17 : « le mot que tous 
les Veda mémorent, qu’on dit [valoir] toute ascèse, pour la quête duquel 
on pratique l’étude brahmanique, je vais te dire ce mot en bref : c’est 
om! Cette syllabe, en effet, est le brahman, cette syllabe est la chose 
suprême. Quand on a compris cette syllabe, tout ce que l’on désire, on 
l’a» 3 . De même encore la Maitry Upanisad qui est, il est vrai, plus 
récente :«om est la splendeur du brahman» (IV. 4) ; «om a trois modes et 
de ces trois modes tout [l’univers] est ourdi et tissé» (VI. 3), etc. Tous 
ces textes ne laissent pas de doute sur la valeur incomparable reconnue 
à om sur le fait qu’il symbolise adéquatement, donc qu’il est, l’absolu. 
On remarquera aussi, à propos de la citation de la Katha Upanisad, 


tue • les spirantes celle de l’espace intermédiaire, et les voyelles, du ciel : ici encore 
î note la progression : les consonnes associées à ce qui est le plus bas, et les voyelles 
lus haut. Les phonèmes sont, de même, encore mis en correspondance avec le 
le vent et le soleil : Prthivyâ rûpam spcirsâ autan ksasijosmâno , diuah su a ni h/ 
aync rûpam sparsâ , vaijor usmânah , cldityasya suarâh/l 
, . rtition au demeurant, pourrait résulter simplement de la nature phone- 
Cette Jçs différents phonèmes telle que la définissaient les Prâtisàkhya, les consta- 
tations phonétiques s’associant ensuite au mythe : c’est en tout cas cela qui ressor- 
Uràtrcs nettement plus tard des spéculations sur ce sujet d’Abhinavagupta (cr. 

ch V). 

‘ n ^ L ’p. ni. 8,7-11 : «C’est en vérité, 6 Gârgi, sous l’autorité de cet Impéris- 
sable que le soleil et la lune ont leur existence propre ; c’est en vérité, ô Gârgi, sous 
l’autorité de cet Impérissable que le ciel et la terre ont leur existence propre, etc. » 


(trad. E. Senaut). 

(2) Mând. Up.. 1,1 (trad. E. Lesimple). 

(3) Kath. Up., Il- 15-17 (trad. L. Renou). 
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qu’il il est pas nécessaire d’attendre le tantrisme pour trouver des 
textes qui affirment qu’un adepte peut atteindre à tout ce qu’il est 
possible de souhaiter par le seul usage d’un montra , par la seule connais- 
sance (c’est-à-dire, bien entendu, par une gnose, une intuition compré- 
hensive) d’une syllabe dépourvue de sens évident mais considérée comme 
symbole de la divinité. 

Les spéculations upanisadiques sur om ont parfois encore un autre 
aspect : cette syllabe est envisagée comme décomposable et on y dé- 
couvre alors soit trois éléments (a + n -f m), soit quatre (a + n + 
m + om, ou o qui, avec l’allongement, compte trois mores et m qui en 
compte une, ce qui fait quatre) b (Cette façon de faire se poursuivra 
par la suite et on en arrivera dans les Tantra à décomposer l’énonciation 
(uccâra) de om, non plus en trois ou quatre, mais en douze moments 
ayant chacun une valeur à la fois cosmique et humaine, liés à l’ascension 
de cette énergie vitale, humaine et cosmique qu’est la kundalini, et qui 
conduisent du monde manifesté à l’absolu transcendant, de la parole 
empirique à l’au-delà de cette parole). Dès les Upanisad, en tout cas, 
les divers éléments distingués en om sont de la même façon mis en cor- 
respondance avec l’homme, le sacrifice ou le monde. 

Cette division de om ne se rencontre pas dans la BÂ-Upanisad, non 
plus que dans la Chûndogya. Cette dernière, toutefois, après avoir 
proclamé l’identité d’om et de Vudgitha, met les trois syllabes de ce mot 
en correspondance avec les trois veda, trois divinités, trois mondes et 
trois fonctions vitales (id. I. 3,0-7) 1 2 . C’est ce que font les autres Upa- 
nisad pour om. Ainsi la Prasna Upanisad, V. 1,5 : «en vérité, ô Satya- 
kâma, la syllabe om, c’est bralunan inférieur et supérieur... S’il médite 
seulement la première lettre, instruit par là-même, il revient rapide- 
ment sur terre ... mais s’il s’absorbe en pensée avec deux lettres il 
obtient le monde intermédiaire ... celui qui méditerait sur l’être suprême 


(1) On trouve cette division d’owi selon les matra, et son exaltation, dans un Biali 
mana de l’Atharvaveda le plus récent : le Gopatha, qui contient une Upanisad . 
la Pranava Upanisad, consacrée à om (Go. Br., I. 1,16-20). Dans cette l p. le bralunan 
crée le dieu Brahma auquel om est révélé comme fait de deux lettres, ou quatie mous, 
grâce auxquelles tout l’univers lui apparaît, du fait des correspondances existant 
entre ces éléments de om et les parties du cosmos, du sacrifice, etc. (cf. Bloomfield, 
The Atharva Veda, p. 108). 

(2) Sur les spéculations, les correspondances macro-microcosmiques auxque c 
peut donner lieu Yiulgitha, cf. par exemple Jai. Up.Br., I. 57 sq. (éd. Oeitel, 

XVI, p. 135 sq.). 
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au moyen des trois lettres ... etc. ». Dans la Maitry Upanisad (VI. 3-6), 
la triple division de om est rapprochée de celle de Vuclgïtha et mise en 
correspondance avec les trois genres, le feu, l’air et le soleil, Brahma, 
Rudra et Visnu, les trois souffles, etc. Dans la Mànd. Up., a, u et m 
seront mis en rapport avec les trois états ( vaisvtinara , taijasa et prüjna) 
par lesquelles passe l’ûme individuelle pour aller de sa condition ordi- 
naire à la fusion dans son essence, le brahman. Il s’agit donc ici, non 
plus de fonctions vitales et de parties du cosmos, mais de niveaux de 
conscience. En outre, l’Upanisad commence par affirmer que le brah- 
man a quatre quarts (ou pada). Il y aura de même quatre états de 
Pâme (les trois précédents et le « quatrième », calurtlia, ou tnrïya) et 
on distinguera donc également quatre quarts dans cnn en ajoutant à 
a u et m, om lui-même, considéré à la fois comme fait de ses trois élé- 
ments constitutifs et comme le transcendant 1 . Mais pourquoi cette 
quadruple division de om, qui n’est d’ailleurs pas une véritable division 
en quatre, puisqu’il n’y a en fait que trois éléments distincts, que le 
quatrième résume et dépasse? — à cause précisément de la division 
en quatre du bralunan qui, elle, trouvait sa caution dans une tradition 
plus ancienne encore. La Ch. Up. (III. 18,2) avait affirmé déjà que le 
bralunan a quatre quarts, dont le premier est la Parole, et elle avait mis 
ces quatre quarts en correspondance avec le feu, l’air, le soleil et les 
régions intermédiaires. Elle admettait donc à la fois une tri- (I. 3, 
6-7) et une quadripartition de F Univers (et d’autres encore, d’ailleurs : 


(1) « Cet âtman en relation avec la syllabe, c’est Yotnküra ; les éléments sont les 
quarts de om en relation avec les éléments syllabiques, et les quarts sont les élé- 
ments, à savoir la lettre A, la lettre U, la lettre M. 

« J c vaisvânara , l’état de veille, est la lettre A ; c’est la première more : on l’ap- 
II , ains j ( iu fait qu’il est la primauté ( âdimatvât ) et l’obtention ( âpter ). Il obtient 
effet tous ses désirs et il devient premier, celui qui sait ainsi. 

« J e deuxième instant, le taijasa , l’état de rêve, c'est la lettre U, ainsi nommé par 
suite de son élévation (utkarsât) et de son ambivalence ( ubhaijatuùt ). II élève en 
‘ fet Ja continuité de sa connaissance, il devient égal ... 

6 C j e tro isième instant, le prüjna , l’état de sommeil profond, c’est la lettre ni. On 
^ Hllle a j ns i du fait qu’elle est construction et absorption. 

iP p't le quatrième état, sans élément constitutif, inapprochable, faisant cesser la 
diversité possédant la bienheureuse non-dualité, c’est Yotjikclra, le Soi. Il pénètre 

dans le Soi, celui qui sait ainsi * (Mând. Up. 8-12). 

0n p 0lir rait peut-être interpréter de même le passage d’une Up. beaucoup plus 
rdive la Brahmabindu : «qu’il médite en yoga au moyen de la syllabe, [puis) 
tar> il* médite le suprême sans syllabe ; par la contemplation silencieuse on atteint à 

qU 1 » nas au non-être » : svarena samdhayeil yogam asuaragi bhüvaijet param 

l’être et non 
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en cinq et en seize notamment) K De même la BÀUp. (V. 14), se li- 
vrant à des spéculations du même ordre sur la gâyatrï (montra éminent 
que le Yajurveda et les Brâhmana avaient déjà décrit comme splendeur 
— lejas : Tait. S., VI. 4,7 — puissance : Kaus. Br. VII. 10 — comme 
animant les autres mètres védiques et les portant aux dieux : S. Br. 
1.3. 4,6 — donc en des termes analogues à ceux appliqués ailleurs à 
uâk ou à aksara ), y distinguait aussi quatre pada, les trois premiers cor- 
respondant aux trois mondes, aux trois Veda, et aux trois « souffles », 
alors que le quatrième ( calurtha , mais aussi lurïya) est resplendissant, 
brille au-delà des mondes et est le point d’appui, le fondement de la 
gâyalvï elle-même et de l’univers 2 . 

La quadripartition du brahman , de la Parole ou de l’Univers est 
toutefois plus ancienne encore que l’Upanisad. Le Rgveda mentionne 
une fois (IV. 40, 6) l’existence d’un quatrième brahman qui aurait servi 
à Atri à découvrir le soleil caché, ce qui laisse supposer qu’il y en a trois 
autres 3 . Mais plus encore, la quadripartition cosmique avait son ré- 
pondant dans l’hymne au Purusa du Rgveda (X. 90), selon lequel le 
Géant primordial s’est divisé en quatre: «Tous les êtres sont un 
quartier de lui; l’Immortel au ciel, les trois [autres] quarts»; encore 
que, dans ce cas, ce soient les trois quarts du Purusa qui demeurent 
transcendants et non pas la quatrième part ; hymne qui pose, en outre, 
ces corrélations, si essentielles dans toute la pensée indienne, entre 


asvarena hi bhâvena bhcwa nâblmva îsijate. On notera qu’ici encore on passerait 
(sans doute par l'intermédiaire de la résonance, Yanusvâra) de la parole au silence 
qui la transcende. 

(1) Cette façon de faire : ajouter à une division déjà acquise d’un ensemble une 
division de plus, qui à la fois résume et transcende les divisions précédentes, se 
retrouve en d’autres contextes et semble correspondre à une tendance de la pensee 
indienne. On reverra cela au cours de ce travail avec les quatre étapes de la Parole 
et les énergies de Siva (3 -f 1), avec les kalâ (15 -f 1 ou 16 -f- 1), avec les quatre 
états de l’àme (4 -f- 1), avec les tattva même (36 + 1). 

(2) Pada est à la fois «pied» et «quartier», «séjour» aussi (dans le cas (les Liois 
pas -pada- de Viçnu qui couvrent tout l’univers : RW, I. 154,1), trace des dieux, ou 
de la Vache et donc de la parole — d’où « mot ». Sur ce terme, cf. L. Renou, Etudes 
sur le vocabulaire du Rgveda , l re série, pp. 21-22. 

(3) Sans vouloir faire un rapprochement, qui serait imprudent, nous noterons qut 
la PT (si. 9) mentionne un « troisième brahman » qui serait, selon Abhinavagupta 
(et .Jayaratha, connu, du TA) l’univers en tant que reposant dans l’énergie insépaia- 
ble de Siva. On pourrait alors admettre un quatrième brahman qui serait pure tians 
cendance (dans la mesure, bien entendu, où l’on peut parler de transcendance dans 
le cas d’un système tel que le Trika. Cf. ch. V, p. 192). 


3 
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l’homme, le cosmos et le sacrifice. Enfin — et surtout, peut-être — il 
y avait la fameuse strophe 45 de l’hymne I. 164: cavltivi vtik pàiïmitü 
pcidtini , etc. : « La Parole est mesurée en quatre quarts que connaissent 
les brahmanes doués d’intelligence. Trois demeurent cachés et immo- 
biles ; les hommes parlent le quatrième [quart] de la Parole », qui sera 
abondamment commentée et diversement interprétée par la suite, et 
qui servira notamment à justifier la théorie des quatre étapes de la 
Parole. Ici encore d’ailleurs un quart seulement est manifeste. 11 y 
avait aussi la strophe 10 de l’hymne VIII. 100, où la Parole parlante, la 
Vache céleste, laisse couler un quadruple flot 1 qui est lait et nourriture 
et dont on se demande où est allée la meilleure part, qui pourrait être 
justement le quart caché et transcendant de la Parole. Ces spéculations 
sur les rapports entre cosmos et Parole se poursuivent ailleurs et on 
voit, par exemple, la Maitr. Sam. (1.11,5) ou la Kâth. San (14. 5) du 
Yajurveda répartir les quatre quarts de la Parole entre le ciel, la région 
intermédiaire, la terre et les animaux, hommes et dieux, ou le Jai. Up. 
Br. (I. 40) les répartir entre l’esprit, la vue, l’ouïe et la parole empirique, 
après avoir dit que tout ce qui est de ce côté-ci de brahman est Parole, 
le reste étant le brahman lui-même (ce qui fait bien dériver toute chose 
de la Parole, tout en réservant une part de transcendant qui est inex- 
primable). 

On voit donc combien est établie dès la période védique cette qua- 
dripartition de la Parole et ses correspondances rituelles, humaines et 
cosmiques et combien sont fréquentes les spéculations sur la valeur sym- 
bolique de certaines paroles ou syllabes, sur leurs correspondances et 
sur la puissance créatrice de la Parole 2 . L’affirmation sans cesse répétée 
de cet ensemble de connexions — extrêmement variées d’ailleurs et ne 
formant nullement un système cohérent — est un des traits constants 
des Brâhmana et des Upanisad — ces Upanisad dont le nom même 
semble désigner les corrélations qui forment le fond de leur enseignement. 


(1) (On remarquera que toute vache, européenne ou indienne, contemporaine ou 
védique, a quatre pis, tout comme elle a quatre pattes, ou pieds ( J pada ). Si la parole 
est une vache, elle aura naturellement quatre pada et son lait coulera forcément en 
un quadruple floL). 

(2) Ces spéculations ne se limitent nullement à ont et à Yudgïllia. Il y en a aussi, 
on Ta vu, à propos de la gdyatri et des trois vyâhfti. Avec d’autres syllabes encore 
du chant liturgique, par exemple les stobba hau, liai , allia, etc, dans la Ch. Up., I. 
13 3. Également dans Pane. Br., XX. 143, avec a, ka, ha et id. 147 où Prajàpati 
crée diverses parties de l’univers en émettant les sons a, puis ksa, puis ra — ce qui 
donne aksara , la syllabe originelle. 
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Ces correspondances ont pour nous un intérêt particulier parce qu’une 
des caractéristiques du tantrisme est précisément les continuelles homo- 
logations établies entre l’homme, les rites et le cosmos, le caractère à 
la fois cosmique et humain de l’énergie vitale. Or, ces homologations, 
on voit qu’elles ne lui sont pas propres, mais très anciennes, au contraire : 
«Tous les dieux résident dans l’homme, comme des vaches dans une 
étable. Celui qui connaît l’homme pense : ceci est le brahman » disait 
l’Atharvaveda (XI. 8,32) ; les forces qui animent le cosmos sont les 
mêmes que celles qui animent l’homme. Cette énergie cosmique et 
humaine sera symbolisée dans le tantrisme notamment parla kundalini , 
qui apparaîtra à la fois comme énergie vitale, souffle et parole. Le 
terme, précisément, qui désigne dès les temps les plus anciens l’énergie 
vitale, désigne également le souffle respiratoire : prâna. Il sert aussi à 
désigner non seulement un souffle particulier mais aussi l’ensemble des 
cinq «souffles» différents, habituellement reconnus (et que l’on trouve 
mentionnés dès l’AV.) et qui ne sont évidemment pas des souffles respi- 
ratoires, mais organiques. En outre, le prâna est le souffle du Géant 
cosmique (RV., X. 90,13), il est donc un aspect de l’énergie qui anime 
]e cosmos 1 . Que la pensée védique ait voulu expliquer le corps par le 
cosmos, ou le cosmos par le corps 2 , la correspondance entre microcosme 
et macrocosme est en tout cas certaine. Certaine aussi est l’association 
du souffle et de la Parole. Le Rgveda avait déjà comparé la vâc au vent : 
«c’est moi encore qui souffle comme le vent» (RV., X. 125, 8). L’Athar- 
vaveda, qui contient un hymne (XI. 4) qui est un hommage au souffle 

«qui est le maître de toutes choses, tout a en lui ses assises» — y 

voit à la fois le vent qui «traverse les plantes en mugissant», le souffle 
humain et aussi la vira], ce mètre védique dont nous avons vu qu’elle 
est une forme de la parole et une énergie créatrice 3 . Un passage du 
&B. (I. 3. 5,15), notant que le sacrificateur ne peut pas réciter les 


(1) Une des plus anciennes éludes sur ce sujet est l'article de A. H. Enving : 'lhe 
H indu conception of breath (JAOS,XXII, 1901). Sur cette question, on se reportera a 
j Filliozat, La doctrine classique de ta médecine indienne , notamment pp. 51 sq. 
t s q. où sont rectifiées certaines conclusions d’EwiNG. 

(2) Dans le premier sens, Filliozat, Revue Philosophique , 1933 et op.cit . ; fai- 
sant appel aux deux explications à la fois : P. Mus, Rarabudur , notamment pp. 440- 

1 *(3) On a vu plus haut (supra, p. 28) que selon le Jai.Up.Br. (I. 1) le souffle est 1 es- 

sence (rasa) de om (mais cela pouvait aussi ne viser que la présence de Yanusuara 

dans oqi). 
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formules sans respirer (l’associalion souffle-parole est évidemment — 
comme la concomitance du souffle et de la vie — un fait d’observation 
élémentaire, même si ce n’est pas cette observation qui est au point de 
départ des rapprochements et des développpements mythiques du 
védisme) l : ajoute que la raison pour laquelle le sacrifiant respire est 
que la gâyalrï est elle-même souffle. Cela se retrouve dans les Upa- 
nisad. Dans la BÀUp., I. 3,19 sq., le «souffle» est l’essence des corps 
(i ahgcinüm rasa), « il est Brhaspati ; la voix est, en vérité, brliatï, il esL le 
maître de la voix» (20); «il est Brahmanaspati ; la voix, en vérité, 
est brahman, il est le maître de la voix» (21) ; il est également le sâman 
et Yudgïlha :« c’est bien par la voix et par le souffle qu’il exécutait 
Yudgïtlia» (24). La Ch. Up., dès l’abord (I. 1,5-6), affirme : «la rc est 
la parole même ; le sâman est le souffle ; Yudgïtlia est la syllabe om. 
Ce couple que forment la parole et le souffle, c’est la rc et le sâman. 
C’est ce couple même qui est uni dans la syllabe om» (trad. E. Senart) 
et c’est cette union de la parole et du souffle 2 qui fait que om peut 
combler tous les désirs. Or, nous verrons que dans le tantrisme toute 
pratique tendant à mettre les manlva en efficacité consistera à associer 
à l’énergie sonore du manlra l’énergie humaine et cosmique du prâina , 
qui est énergie vitale et, dans une certaine mesure, souffle respiratoire 3 : 
ce sont bien là de très anciennes notions. 


(1) Il au eh ( Der Yoga , p. 2 G) attribue l'origine du grânayama yogique à des exer- 
cices respiratoires qu’on aurait fait faire aux chantres védiques. Quelle que soit 
l'origine des méthodes de contrôle du souffle dans le yoga, certaines considérations 
anciennes sur le souffle et la parole peuvent en effet peut-être s’expliquer par l’im- 
portance du souffle dans le chant. 

(2) Milluina : c’est une union sexuelle. Plus tard, le bindu dans O AI sera censé 
symboliser l'union de Si va et Sakti et pourra contribuer par là à expliquer la puis- 
sance, la fécondité, des manlra (cf. ch. III, p. 98). 

(3) Cf. ch. VII, pp. 325 sq. 

Le souffle se voit aussi, dès la période védique, attribuer une importance rituelle 
que l'on retrouvera plus tard. La Kaus.Up. (II. 5) décrit Yagnihotra intérieur, qui 
consiste à offrir le souffle comme une oblation dans la parole (lorsqu’on parle) et la 
parole dans le souffle (lorsqu’on se tait, car <• aussi longtemps qu’un homme respire, 
il ne peut pas parler : alors il offre la parole dans le souffle *>) ; c’est-à-dire à envisager 
ces deux fonctions comme des oblations qui se poursuivent continuellement. Cela 
assimile, bien entendu, le corps à l'autel sacrificiel et fait de la vie même de l’adepte 
un sacrifice. 

Cette tendance apparaît dès avant la Kausïlaki : on la trouve, par exemple, dans 
la BÂl’p-, I* 5.23, la Chând., V. 19-24, le S. Br., XI. 3,1, etc. Dans cette perspective, 
le sacrifice intérieur en viendra même à être considéré comme supérieur au sacrifice 
extérieur, parce qu’il est mental ( mânasa ) et que l’acte mental, étant inexprimé 
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Comme on pouvait s’y attendre, les Upanisad plus récentes, clans la 
mesure où elles abordent ce sujet, sont encore plus explicites. Ainsi la 
Prasna Up., qui est consacrée aux cinq «souffles» et qui expose leur 
rôle chez l’homme et dans le cosmos, consacre une section (la cinquième) 
à la méditation de om. Sans doute ne rattache-t-elle pas explicitement 
cette méditation aux souffles, mais l’adjonction à quatre sections 
consacrées au souffle d’une consacrée à om n’est peut-être pas entière- 
ment fortuite. Beaucoup plus caractéristique sur ces questions est la 
Maitry Up. et c’est par elle que nous voudrions conclure cette brève 
revue de passages de textes anciens relatifs à la parole et au souffle. 
La Maitri, en effet, est considérée comme la plus récente des Upanisad 
anciennes et certaines de ses parties (celles-là même auxquelles nous 
allons nous reporter : les sixième et septième prapâthaka) sont certaine- 
ment très postérieures aux autres Upanisad védiques, ayant été sans 
doute élaborées en un temps où le yoga était systématisé et incluait 
peut-être même déjà des éléments tantriques. C’est précisément parce 
que quelques passages de la Maitri semblent, on pourrait dire : annoncer 
certaines spéculations que l’on trouve dans les Tantra, que nous l’exa- 
minerons rapidement ici. 

Le sixième prapâthaka contient des considérations sur om (VI. 3-5), 
sur les vyàhrti (VI. 6) et sur la gâyatrï (VI. 7) que nous avons déjà 
mentionnées et qui ne sont pas surprenantes. Par contre, les § 18 à 20 
décrivent comme moyens de s’unir au brahman des procédés : contrôle 
du souffle (prânayama), rétraction des sens ( pratyâhâra ), méditation 
(i dhiyâna ), samâclhi, etc., qui sont yogiques et qui sont d’ailleurs décrits 
comme formant un yoga en six points (sadahga ilyacyatc yogah ). Plus 
encore, le § 21 nous dit que « le conduit qui va vers le haut s’appelle 
susiinmâ », qu’il est le véhicule du souffle qui traverse l'intérieur du 
palais, et que c’est par ce conduit que, joint au souffle, à la syllabe om 
et au marias , s’échappe le «souffle» montant (qui, évidemment, n’est, 
lui pas un souffle respiratoire, mais une forme de l’énergie vitale) ; au 
terme de ce procès, le souffle est immobilisé et l’union avec l’illimité est 


(avyakla), re! 


elève d’un niveau supérieur à celui de l’acte extérieur, manifeste (vyakta). 

à Yagnihotra 



exprime 

ch. II, PP- 46 S( I 
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atteinte : la description que les textes du Trika feront de Vucccira des 
montra 1 sera plus détaillée — elle ne sera pas différente. De même, 
le § 22 décrit un certain nombre de sons que l’on entend « à l’intérieur 
du cœur» lorsqu’on se bouche des oreilles 1 2 3 : la Chünd. et la BÀUp. 
avaient déjà mentionné ce bruit, mais l’énumération donnée ici rap- 
pelle beaucoup plus celle des diverses variétés de nâda énumérées dans 
les Tantra ou dans les Upanisad yogiques comme la Hamsopanisad 
(§ 16) que celle des deux Upanisad védiques. 

Le septième prapcilhaka , enfin, se termine par un passage relatif 
à om et au souffle (le § 11) qui est curieux en ce qu’il rappelle à la fois 
certaines spéculations, que nous venons de voir, des Upanisad védiques 
et certaines descriptions tantriques sur l’origine de la Parole. Selon 
ce passage, la nature profonde ou essentielle de l’éther ( nabhas ) qui se 
trouve dans l’espace intérieur du cœur (kha) 3 est la splendeur ou l’éner- 
gie ignée suprême ( param lejas), laquelle se manifeste de trois façons : 
dans le feu, le soleil et le souffle (on voit donc bien qu’il s’agit d’une 
énergie à la fois lumineuse et vitale, humaine et cosmique). Cet éther a 
également pour nature essentielle Vaksara om, qui est ce qui permet à 
cette énergie lumineuse de s’élever hors du cœur, d’apparaître et de 
respirer (la syllabe om est donc ce qui manifeste extérieurement l’éner- 
gie vitale et c’est dans cette syllabe, apparemment, que se conj oignent 
énergie vitale et souffle). Cette énergie ignée se trouve dans le corps 
associée au « souffle » ascendant et elle est comparable à l’éclair. 
Reprenant alors une image, ou un mythe, à la BÀUp. (IV. 2), la Maitri 
dit qu’ Indra se trouve dans l’œil droit, son épouse (qui, pour la BÀUp. 
est virâj) dans le gauche, et les deux s’unissent dans un canal qui se 
trouve dans le cœur 4 et qui s’en élève, et qui est à la fois unique et 
double. A ce moment, la pensée (manas) est censée attiser le feu coi- 


(1) Cf. par exemple ch. VII, p. 354, sur Vucccira du bïjamantra SAUH. 

(2) Cf. ch. III, PP* 86 et 106, note 1. 

(3) Kha désigne un trou, une cavité, une caverne, le trou central d’une roue, éga- 
lement ce qui est vide, d’où l’espace, le ciel. C’est aussi le vide au centre du cœur 
(lircl) qui est lui-même un lieu secret, une caverne, mais aussi la résidence du suprême 
brahman , un lieu paisible et lumineux à la fois. D’où le rapprochement entre kha 
et hrdaya (ce rapprochement est constant dans le Trika). 

(4) Sur la fonction à la fois physiologique et psychique du cœur dans les L’p. 
ainsi que dans des textes extrême-orientaux, on pourra consulter l’article de Maryla 
Falk et Jean Przyluski : Aspects d'une psycho-physiologie dans V Inde et en Ex- 
trême-Orient (Bull, of the Scliool of Oriental Studies, vol. IX, part 3, pp. 723-8). 
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porel (qui serait en somme l’énergie organique, la contrepartie humaine 
de l’énergie cosmique) et mettre en mouvement le vent ( marut ) qui, 
se mouvant clans la poitrine, engendre un son ( svara ) grave, ou lent 
(mandra). Ce feu, mis en mouvement dans le cœur par sa conjonction 
avec un feu qui est né d’un barattement ( khajâgni ) h apparaît alors 
comme extrêmement subtil : comme un seul atome minuscule. Puis 
il atteint la région de la gorge où il a alors deux atomes, puis celle du 
bout de la langue, où il en a trois, et où il sort hors du corps, en étant 
comme la mère (mâlrkâ) [des phonèmes]. Celui qui voit tout cela, 
conclut l’Upanisad, ne craint plus rien car il voit et obtient tout 1 2 . 

Si nous avons analysé tout ce passage, c’est qu’il ressemble étrange- 
ment à la description que font certains textes tantriques de la naissance 
des phonèmes et de celle des niveaux de la Parole, à partir de la montée 
de la kundalinl laquelle est, dans les Tantra, une énergie ignée, associée 
aux souffles et à des manlra. Ainsi, si on se reporte à un passage du 
Tantrasadbhàva que cite Ksemaràja dans la âiva Sütra Vimarsinï (II, 
3), passage que nous citons et analysons plus bas 3 , on y verra que la 
kundalinl (qui est souvent comparée à l’éclair) éveillée par un barat- 
tement, correspondant à l’iinion de Siva et Sakti, se dresse en produi- 
sant des étincelles, et que lorsqu’elle atteint le cœur elle possède un 
atome, deux lorsqu’elle est au niveau de la gorge et trois lorsqu’elle 
atteint le bout de la langue car, dit le Tantra, c’est là le lieu où sont pro- 
duits les phonèmes, c’est-à-dire le langage empirique. C’est ainsi, ajoute 
Ksemaràja, que se manifeste l’énergie-mère des phonèmes (mâlrkâ). 
La similitude est frappante. La Maitry Upanisad incluerait-elle, dans 
ses portions les plus récentes, des éléments tantriques? — on peut le 
penser. Mais quand a commencé ce qu’on est convenu d’appeler le 


(1) La nature de ce barattement n’est pas précisée par l’Upaniçad. Le terme uti- 
lisé évoque la production du feu rituel par barattement. On pourrait peut-être 
aussi penser que ce barattement ou frottement est celui d’Indra et de son épouse 
dont l’I’p. vient de dire qu’ils s’unissent dans le cœur • mais c’est peut-être la une 
interprétation trop nettement tantrique. 

(2) On se reportera, pour la Maitry Upaniçad, à l’édition et traduction de 
A. M. Esnoul (Paris, Adrien Maisonneuve, 1952); texte, p. 31, de etad vâva à la 
fin. 

On pourra également consulter, tant en ce qui concerne ce passage delà Mai ti > 
que le rôle créateur et libérateur de vâc , et sur les corrélations micro-macrocosmiques, 
l’ouvrage de Maryla Falk, Nâmarüpa and DharnmrCipa (Calcutta, 1943), ainsi que 
son Mito Psicologico. 

(3) Ch. III, pp. 110 sq. 
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tantrisme? et, au demeurant, en quoi consiste-t-il? C’est ce que nous 
allons examiner brièvement maintenant. Nous n’avons voulu ici que 
noter, dans une Upanisad considérée comme rattachable aux Upanisad 
anciennes, la présence d’éléments témoins de temps nouveaux. Les 
spéculations upanisadiques sur om et sur les souffles, et pas seulement 
le passage que l’on vient de voir, peuvent donner à penser qu’il n’y a 
pas eu rupture, pour ce qui touche à la parole, entre les données les 
plus anciennes et les développements tantriques. 


Chapitre II 


LE TANTRISME — LE SIVAÏSME DU CACHEMIRE 


Il est difficile de donner line définition à la fois simple et tout à fait 
satisfaisante du tantrisme *, et il est peu aisé d’en cerner exactement les 
limites. Cela tient à ce qu’il est présent quasiment partout en Inde à 
partir d’une certaine époque 1 2 , à ce qu’il est généralement associé au 
saktisme et toujours à du yoga, à ce que certains de ses traits caracté- 
ristiques (notamment en ce qui concerne la parole) peuvent n’apparaître 
que comme des prolongements des spéculations védiques, enfin à ce 
qu’à côté de textes qu’on peut dire proprement tantriques, il existe un 
tantrisme philosophique, ou des philosophies tantrisées, dont un exem- 
ple notable est précisément fourni par l’école qui nous intéresse ici : 
le sivaïsme du Cachemire. Il faut ajouter en outre que la littérature 
tantrique, si on envisage toutes ses tendances, tous ses aspects, est 
énorme et qu’elle est encore assez mal connue 3 . D’innombrables tan- 
tra, samhità, àgama, sütra, etc., restent encore’ sinon à découvrir, du 
moins à étudier. On ne peut donc guère actuellement le juger que sur 


(1) On peut, sur ce point, se reporter notamment à l 'Inde Classique , vol. 1 et 2, 
§ 844 sq, 1217 sq., et, pour le tantrisme bouddhique, 2355 sq. Aux études de Mircea 
Eliade dans ses 2 volumes : Techniques du Yoga (Gallimard, 1948) et Le Yoga (Payot, 
1954). A 1 aiticle de \. vox Glasenapp : 7 antrismus und Saktismus (Ostasiatischc 
Zeitschrift, neue Folge, b. XII., 1936, pp. 120-133). 

(2) <• Le tantrisme devient après le v* siècle après J.-C. une « mode » religieuse pan- 
indienne. On le rencontre partout et sous d’innombrables formes ». (Eliade, Tech- 
niques du Yoga, p. 176). El, mieux encore, ceci : « Le Tantrisme abolit en partie les 
pratiques antérieures, en partie les absorbe en les altérant. Dès lors la religion pura- 
nique et, par voie de conséquence, le védisme sous-jacent — se trouve plus ou 
moins submergée. Tous les témoignages littéraires postérieurs, qui apparaissent 
exempts de tantrisme (ou d’agamisme), risquent de refléter simplement la volonté, 
quasiment archéologique, de régénérer l’hindouisme ancien » (L. R ex ou, Le destin 
du Yeda dans l'Inde , E.Y.P., VI, p. 10). 

(3) Le premier, et encore le principal, pionnier de cette littérature est, on le sait, 
sir .John Woodroite (Arthur Avalon) tant par les textes qu’il a publiés (dans la 
série des « Tantric texls », Londres et Calcutta) : Sâradàtilaka, Prapancasâra Tantra, 
Mahânirvâna Tantra, etc., que par ses études, en particulier Shakli and Shakta, 
et The (iarland of Letters (cf. bibliographie). 
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un relativement petit nombre de textes, rares points connus d’un im- 
mense continent ignoré dont l’exploration systématique reste à faire. 

Rappelons, tout d’abord, qu’on ne peut pas se contenter de dire que 
le tantrisme est ce qu’on trouve dans des textes appelés Tantra, puisque 
ce terme (qui signifie originellement «trame», d’où: «doctrine») est 
parfois appliqué à des ouvrages qui n’ont rien à voir avec le tantrisme 
et qu’ inversement tous les textes tantriques ne sont pas appelés Tantra : 
il y a les âgama 1 sivaïtes, les samhitâ du tantrisme vaisnava, certains 
sütra du Bouddhisme tardif, des upanisad, des traités philosophiques... 

En second lieu, il faut se garder d’assimiler simplement tantrisme et 
saktisme 2 . Cela est évident si on entend par saktisme la doctrine des 
Sâkta et ceux-ci comme formant une secte distincte des sectes ou écoles 
sivaïtes en ce sens qu’elle placerait la Déesse (sakli) au-dessus du dieu 
dont elle est l’épouse ; ce pur saktisme, si on peut ainsi l’appeler, est 
relativement rare. (On y pourrait cependant rattacher une des plus 
importantes tendances tantriques : l’école Kaula, dont on retrouve cer- 
taines doctrines chez Abhinavagupta) 3 . Par contre la tendance sak- 
tique qui consiste à envisager le divin comme principe bipolaire, mascu- 
lin et féminin, dont l’aspect actif, dynamique, créateur et destructeur 
est celui, féminin, de l’énergie (sakli), est on ne peut plus répandue : c’est 
le point de vue non seulement des sectes sivaïtes, mais du tantrisme 
vaisnava, de certains textes bouddhiques tardifs, on le trouve même 
dans le Vedânta. Si c’est là ce qu’on entend par saktisme, il faut bien 
reconnaître que la plupart des textes tantriques sont sâkta. Mais ils 
ne le sont pas absolument tous (du moins si on tient compte du tantrisme 
bouddhique où l’on trouve des textes, notamment parmi ceux qui ont 
été traduits en chinois, qui contiennent de nombreux éléments qu’on 
est convenu ordinairement de considérer comme tantriques : mantra , 


(1) Ce terme est appliqué plutôL aux textes du Sivaïsme du Sud, du Saiva Sid- 
dhânta ; cependant, pour le Trika, les tantra formant l'ensemble des textes révélés 
de l'école sont appelés âgamasâslra : renseignement traditionnel, ou les traités con- 
tenant la tradition. Les listes qu’on en donne, au demeurant, recoupent souvent aussi 
bien les listes d’âgama reconnus par le Saiva Siddhânta que celles fournies par les 
tantra d’autres écoles, notamment de l’école Kaula (cf. par ex. la liste de 28 tantra 
dualistes donnée par Jayaratha dans TÂ., 1, 17-18, comm. et celle établie par Scuo- 
merus, Der Saiva siddhânta p. 14 sur la base des textes du éivaïsme du Sud). 

(2) C’est ce que faisait encore Winternitz cf. par ex. son article : Die Tantra 
and die Religion der Sâktas (Ostasiatische Zeitschrift. IV. 1015-16, pp. 153-168). 

(.•{) Cf. infra, pp. 58-59. 
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dharani , rituel — mais pas de saktisme *). De plus, le saktisme, en 
tant qu’il consiste à attribuer à tel ou tel des dieux une épouse qui est 
son énergie, avec laquelle il s’unit pour créer l’univers et à accorder à 
cette déesse un rôle de plus en plus grand jusqu’au point où elle en 
viendra à représenter l’aspect le plus important de la divinité (car c’en 
est l’aspect actif, celui donc qui peut agir sur le monde et sur l’homme, 
celui dont on peut capter et utiliser l’énergie), ce saktisme est quelque 
chose de très ancien. Ce n’est en effet qu’une forme de la « religion de 
la Mère», de la grande Déesse, que l’on trouve en bien d’autres lieux que 
l’Inde et notamment dans le proche-orient ancien et qui, étrangère 
aux envahisseurs aryens, inconnue du Véda, avait sans doute conservé 
ses adeptes dans la population autochtone dont les croyances ont peu à 
peu pénétré et influencé la religion aryenne, contribuant ainsi à assurer 
cette transformation qui, de la religion védique, fera sortir le brahma- 
nisme ou ce qu’on est convenu d’appeler rhindouisme, où le culte des 
divinités féminines et l’exaltation de l’Énergie tiennent une place im- 
portante. Or, cela sera fait dès avant l’ère chrétienne, semble-t-il 

— comme le montre par exemple un texte tel que la Svetâsvatara Up. 

— donc à une période bien antérieure à celle où le tantrisme en est 
venu à former cet ensemble de croyances, de rites et de pratiques qui, 
lorsqu'il se retrouve dans un système ou dans une école permettent de 
dire : ce système, cette école, est tantrique. 

Ce n’est pas, d’ailleurs, que l’on puisse, dans l’état actuel des connais- 
sances, dater avec certitude les débuts du tantrisme. Farquhar, qui 
les fait remonter aux vii-vm e siècle 1 2 , nous semble aujourd’hui s’ètre 
sans doute montré trop prudent 3 . Les éléments tantriques sont en 
effet abondants dans les plus anciennes samhitâ du Pâncarâtra, la 
Jayâkhya, par exemple, ou rAhirbudhnya, textes qui remontent peut- 
être au v e siècle de notre ère, ou dans certains textes bouddhiques tra- 
duits en chinois au v e siècle également 4 . En outre, certaines au moins 


(1) Cf. sur ce point, l’article cité de H. v. Glasenapp, dans Ost. Z. 1936. 

(2) Ontlinc of the Religions Literature of India , p. 193 sq. et 199 sq. 

(3) Mais il n’était certainement pas trop prudent eu égard aux éléments dont on 
disposait à l’époque où il écrivait: il y a plus de 40 ans. 

(4) Sur ce dernier point cf. par exemple G. Tucci, Animadversiones Indicae, 
J. H. A. S. B. new sériés vol. XXVI. 1930, notamment p. 128. Schrader plaçait 
la rédaction de PAR. samhitâ entre le v e et le vm e siècle, B. Bhattacharya croit 
pouvoir placer celle de la Jayâkhya autour de 450 de notre ère (G.O.S., vol. LlV, 
introd. p. 34). Sur les éléments tantriques de la Jayâkhya Samhitâ, cf. IIazra, 
Purânic Records on H indu Rites and Customs , p. 218 sq. 
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des pratiques ou des notions tantriques peuvent avoir elles-mêmes 
existé quelque temps avant cette date \ Elles ont assurément mis un 
certain temps à s’élaborer et à se répandre tout en se combinant avec 
le saktisme. 

Le tantrisme, donc, n’est pas un système, encore moins une école. 
C’est l’aspect extrêmement varié, mais où l’on discerne tout de même 
des constantes, qu’ont prises les croyances, et plus encore la pratique, 
religieuses indiennes à partir d’un certain moment où le rituel védique 
solennel est tombé en désuétude et où les croyances héritées du védisme 
se sont trouvées mêlées à d’autres éléments, d’origine probablement 
autochtone indienne, qui leur ont donné une coloration nouvelle, 
celle que le brahmanisme (pour ne parler que de lui) a gardée jusqu’à 
nos jours 1 2 . 

Cela étant, par quel ensemble de traits peut-on tenter de caractériser 
le tantrisme 3 ? 

— On peut dire tout d’abord qu’est tantrique tout texte se présen- 
tant comme révélé sans se rattacher pour autant au Véda 4 , ou tout au 
moins comme proposant d’autres rites, d’autres moyens de salut, que le 
Véda. En effet, si tous les textes tantriques ne rejettent pas explicite- 
ment le Véda (il y a sur ce point une grande variété d’attitudes), du 
moins expriment-ils ordinairement la conviction que le tantrisme ap- 
porte aux hommes une voie vers la délivrance mieux adaptée que celle 
de l’orthodoxie védique aux besoins de l’âge kali. Enfin et surtout, à 
la différence du Véda, la révélation tantrique n’est pas réservée aux 
castes de deux fois nés, mais est, en principe, ouverte à tous sans dis- 
tinction de caste, ni de sexe. Le tantrisme représente à cet égard quelque 


(1) On peut retenir, croyons-nous, ce jugement de Hazra (ici. p. 224) :« The 
tan trie éléments in the Pàncarâlra samhità & the Saiva àgamas, and Lhe évidence 
0 f the Gangdhar slone inscription (424-5 A. O.) prove lhat the tantric cuit attained 
popularity at a very early period. It is not however known when the Tantras began 
to be written. The discovery of a MS. of the Kubjikamata Tantra written in gupta 
characters proves that the Tantric Works began to be composed not later than the 
7th century A.D. ». 

(2) Sur le passage du védisme à la religion puranique et au tantrisme, cf. Hazra 
op. cil-, p. 193, dans le même sens : L. Renou, Le destin du Veda dans l'Inde (R.V.P., 
VI, p. 9)- 

(3) Les observations ici présentées se limitent au tantrisme hindou puisque c’est 
à celui-là que se rattache le Trika. 

( 4 ) Cf. la formule de Kulluka Bliatta (xv^s.) dans son connu, sur le Mânavadliar- 
niasâstra (IM) : srutis ca dmvidhû vaidikî tânirikï ca. 
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chose de nouveau par rapport à la religion du Véda et des Upanisad 1 , 
il apparaît comme un témoin de l’extension de la religion brahmanique 
à des couches ou groupes sociaux nouveaux qui n’ont pas adopté cette 
religion sans y introduire un certain nombre de leurs croyances. Mais 
d’autre part, même s’il rejette l’autorité du Véda, le tantrisme n’en 
conserve pas moins beaucoup d’éléments brahmaniques traditionnels 
(puisqu’au fond c’est lui surtout qui continue cette tradition dans ce 
qu’elle a de plus vivant). Nous avons déjà signalé certains points 
communs au chapitre précédent, on va en voir d’autres encore — à telle 
enseigne qu’on pourrait à certains égards considérer le tantrisme comme 
une sorte de prolongement, excessif et baroque sans doute, d’éléments 
védiques et upanisadiques, plutôt que comme leur négation 2 — cela 
étant vrai notamment des spéculations sur la parole, mais pas de celles- 
là seulement. 

— Le tantrisme apparaît aussi comme animé d’un esprit proche de 
celui des Veda dans la mesure où il réagit contre l’esprit de renoncement 
au monde qui apparut en Inde avec les Upanisad et le bouddhisme an- 
cien. En fait, le tantrisme continue également les Upanisad en ce 
sens qu’il est, fondamentalement, une gnose reposant sur des corréla- 
tions micro-macrocosmiques ; qu’il conçoit la délivrance ( moksa ) comme 
l’effet de la connaissance intuitive, de la fusion unitive avec un premier 
principe spirituel ou vital. Mais à cette recherche de la délivrance, le 
tantrisme, à la différence des Upanisad , ne pose pas comme condition 
le renoncement au monde, il tâche, au contraire, de concilier délivrance 
(moksa) et jouissance ( bhocja ) 3 * * * * 8 . L’adepte tantrique ne recherche pas 


(1) Sur les rapports du Tantrisme et du Véda, ef. l’étude de L. Henou, Le Deslin 
du Yécla dans l Inde (h.N.P., VI., pp. 8-12), où l’on trouvera, en outre, une impor- 
tante bibliographie. 

(2) Cela étant dit sans perdre de vue la nécessaire prudence que recommande pré- 

cisément M. Henou dans l’étude citée ci-dessus (pp. 10-11). Cette prudence n est 

toutefois pas le fait de tous et on a parfois soutenu, en Inde, qu’il existait un accord 
complet entre Védisme et Tantrisme ; en ce sens, par exemple, ,1a note de B. L. MuK- 

berji dans .1. Woodkokkk, Shcikti and Shakta , ch. IV, p. 102 sq. Mais il faut sans 
doute ajouter aussi qu'une opinion comme celle de B. L. Mukherji a une valeur en 

tant qu’elle exprime le sentiment de ceux qui pratiquent cette forme religieuse, ou 
(pii vivent cette métaphysique, et cela même si le rapprochement n’est pas entieie- 

nient soutenable sur le plan de l’érudition. 

(8) Cf. par ex. Jayâkhya Samhitâ, VI, 1 (p. 41) mantram prcwciksyami bluiklinutk - 

tipradam ; etc. 
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seulement la connaissance salvatrice, mais l’autonomie 1 , la puissance. 
Il demeure dans le monde 2 et le domine. Il est identifié au transcendant, 
mais en tant que celui-ci est un premier principe créateur et destructeur 
recélant en lui le paradigme de toute la manifestation. Identifié à ce 
principe, à cette énergie première, le délivré vivant du tantrisme est 
maître non seulement de lui-même, mais de l’univers, c’est un homme- 
dieu. Sans doute a-t-il fallu que cette volonté de domination de l'uni- 
vers, cette recherche de la puissance en même temps que de la libération, 
ait été bien forte pour avoir triomphé non seulement dans rhindouisme, 
mais même dans le bouddhisme (avec le bouddhisme tantrique) qui y 
était en son principe si complètement hostile. L’attitude renonçante du 
bouddhisme ancien et des Upanisad n’a donc correspondu qu’à une 
période limitée de la pensée indienne, qui semble être, au fond, essentiel- 
lement attachée à la domination magique de l’univers. A tout le moins 
a-t-on là deux tendances opposées et également fondamentales, deux 
mouvements complémentaires de l’âme indienne. 

— Cette domination de l’univers est rendue possible non pas seule- 
ment par l’identification du yogin tantrique avec la divinité, mais aussi 
et surtout grâce aux corrélations — qui sont de véritables identifi- 
cations — que le tantrisme, poursuivant et développant en cela la 
pensée védique et upanisadique, établit entre l’homme, l’univers, les 
dieux et les rites. Ces homologations sont élaborées en un système total 3 
qui englobe tout, où tout se tient, où les niveaux se répondent d’un do- 
maine à l’autre 4 , où l’énergie est à la fois humaine et cosmique, et donc 


(1) Le* tantrisme écrivait P. Masson-Oursel est « un effort, non de connaissance, 
mais d’autonomie». En fait les deux sont liés, l’effort de l’adepte aboutissant à l’auto- 
nomie par fusion avec un premier principe, ou une énergie première, qui est essentiel- 
lement libre, autonome, mais qui est conscience, connaissance, et cela même si, sur 
le plan pratique, l’effort de l’adepte et son résultat peuvent nous paraître peu « pen- 
sés » : c’est que cela se passe dans un système « total » où physique et spirituel sont 
associés dans le concept de l’énergie qui est indivisément vie, force et conscience. 

(2) Cf. par exemple PTV. p. 18 qui précise que la libération qu’apporte un texte 
comme la PT est une condition où Plionune demeure dans le monde tout en étant 
transformé par sa fusion avec l’Énergie. 

(3) Le système varie bien entendu selon les écoles et les sectes : Pàncarâtra. 
âaivasiddhânta, Trika, etc. mais il conserve non seulement la même atmosphère, 
mais aussi de nombreux éléments communs. 

(4) « Eine universale Weltanschauung sakraler Magie », écrit H. von Glasenapp, 
qui précise : « Die Vorstcllung, dass die ganzeWelt mit (1er Fülle ihrer Erscheinungen 
ein Ganzes bildet bei dem aucli das Kleinste auf das GrôssLe eine Wirkung ausüben 


— 47 — 


où manifestation des inondes et esclavage de l’homme, résorption 
cosmique et délivrance sont des processus rigoureusement homologabies : 
quand on parcourt 1 une, on parcourt l’autre, puisqu’il s’agit toujours 
d’un mouvement de la même énergie. 

— De fait, l’élément essentiel de la conception tantrique de la divi- 
nité et du monde est la sakti , l’énergie divine et humaine à la fois, qui 
est force vitale autant que spirituelle. Le principe suprême, masculin, 
n’agit pas lui-même, mais par l’intermédiaire de son «énergie», qui est 
la force qui manifeste, anime, soutient et résorbe les univers. Cette 
énergie, autant qu’un dynamisme impersonnel, est la puissance propre 
à la Déesse : on vit en effet, avec le tantrisme, dans une atmosphère 
essentiellement mythique, sans quoi d’ailleurs le système ne serait pas 
aussi total, l’homme ne serait pas aussi complètement intégré à cette 
totalité indivisible. De l’énergie suprême, en outre, émanent d'innom- 
brables énergies secondaires, hiérarchisées, qui sont autant des aspects 
de l’énergie première que des divinités secondaires et qui vont de 
la divinité, simple aspect du dieu Transcendant, ou son épouse, jus- 
qu’aux formes les plus basses où elles ne sont plus guère que des sortes 
d’esprits, de fées, ou de sorcières. Toutes ces énergies ont leur rôle dans 
le déroulement des cycles cosmiques comme dans l’économie de la déli- 
vrance, ou de l’enchaînement des hommes. Le yogin apprend à se les 
propitier et à les dominer et elles sont les moyens de (ou les obstacles 
à) son progrès spirituel et sa domination de l’univers l . Chacune de ces 
énergies, émanation de l’Énergie première, est comme elle associée à 
un partenaire masculin : toute création, tout produit, même dans l’ordre 
immatériel, étant envisagé comme le résultat d’une union entre deux 
principes, masculin et féminin, complémentaires : dans le tantrisme on 
rencontre, ou on pressent, continuellement à tous les niveaux la pré- 
sence, ou la sous-jacence, de valeurs ou d’un symbolisme sexuels, et 
on sait, de reste, que cette conception se retrouve, dans certaines écoles 
tantriques, sur le plan de la pratique rituelle où lTinion du yogin et de 
sa compagne reproduit au niveau humain celle du dieu et de son énergie 
et lui est donc hoinologable 2 . 

kann, wcil gehcimnisvolle Faden auch das Geringstc mit déni cwigen Weltgruiule 
verknüpfen, ist die cigentliche Grundlage aller tantrischen Philosophie ». (Osl. Z.. 
loc. cit). 

(1) C’est ce qu’on trouve exprimé, par exemple, dans la PT. si 9-18/ (pp. 231 sq.) 
ou dans les î5S. (111, 19, p. 100) à propos, dans les deux cas, des phonèmes envisagés 
comme des énergies. 

(2) L’érotisme magique apparaît, en lait, déjà dans certains rites védiques, e 
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— Ces homologations micro-macrocosmiques ne reposent pas seule- 
ment sur les corrélations posées dès le védisme, mais aussi et surtout 
sur une «physiologie mystique» dont les éléments remontent d’ailleurs 
aussi, nous l’avons vu, aux Upanisad et selon laquelle la force vitale 
homologuée à l’énergie cosmique circule dans le corps sous la forme de 
souffles ( prôna ), dans des canaux ( nâdï ) et se concentre dans des 
«cercles» ( cakra ). L’énergie vitale et spirituelle, à la fois humaine et 
cosmique, étant symbolisée avant tout par la kundalinï dont l’ascension 
correspond à la délivrance de l’homme et à la résorption cosmique l . 
Dans ce domaine le tantrisme a hérité du Védisme, mais aussi du yoga 2 

technique autochtone sans doute et de la plus haute antiquité — 

envisagé comme un instrument de domination du corps et par là meme 
du cosmos. Peut-être faut-il aussi admettre l'influence d’éléments 
étrangers à l’Inde 3 . 

— C’est dans la même perspective de corrélations que se situe le 
rituel tantrique, élément des plus importants puisque les tantra, àgama, 
etc. sont essentiellement des textes rituels. Le culte ( püjâ ) tantrique 
est, on le sait, tout à fait différent du sacrifice védique — c’est un hom- 
mage, une adoration, fort complexe, rendue à une image de la divinité. 
Mais pour l’adepte qui recherche la délivrance, ce culte prend une di- 
mension supplémentaire en ce sens qu’il doit être «intériorisé»: le 
vogin recrée en lui-même l’image et la médite, s’assimile à elle et 
assimile en même temps ses fonctions physiques — en particulier la 
respiration — et mentales aux offrandes rituelles et, finalement, au 
terme des rites accomplis et d’un effort spirituel intense, il s’identifie 
à l’énergie divine représentée par l’image 4 (cependant que son corps est 


a vu auss i (ch. I, p. 24) que la création cosmique est parfois envisagée dans les 
Brâliniana et les Âranyaka comme le produit d’une union sexuelle. 

(1) Cf. ch. III, PP- 1° 7 S( l- 

(9) Sur les origines du yoga et ses rapports avec le tantrisme, cf. notamment les 
deux ouvrages cités de M. Eliade ainsi que J. W. Haukr : Hcr Yoga. 

(3) On a souvent fait remarquer à ce sujet que le tantrisme avait eu deux centres 
importants situés aux confins septentrionaux de l'Inde (le Cachemire et le Bengale- 
Assam) donc en des régions proches du Tibet ou de la Chine. De plus, divers textes, 
et notamment ceux de l’école Kaula, disent de certaines doctrines tantriques qu’elles 
viennent de Mahâcina — c’est-à-dire du Tibet, ou les décrivent comme cinûcâra 
(cf. G. Tucci, Tracce di cullo hinare in India (Riv. Stud. Or., 1929, vol. XII). 

(4) Le support de cet effort mental est fréquemment non pas une image, mais une 
représentation géométrique, un diagramme : mandata ou yantra. S’y ajoutent des 
postures et des gestes rituels, les mudrâ. Sur les mandata cf. G. Tucci : Teoria e 
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identilié a la lois au cosmos et au sacrifice). On réalise ainsi une cosmi- 
salion et une divinisation de 1 homme, l’adepte étant à la fois lui-même, 
le monde et la divinité. On trouvera dans les si. 19 sq. de la PT et dans 
le commentaire qu’en donne Abhinavagupta (dans la PTlv. surtout) 
un exemple très caractéristique de ce culte tantrique à triple valeur, 
rituelle, cosmique et humaine. Là encore on trouve des éléments hérités 
du védisme où le sacrifice avait déjà une triple valeur et ou le sacrifice 
mental ( müiuisctyâga ) 1 eL l’offrande du souffle ( prânâgnihotra ) 2 étaient 
déjà décrits (et où même, semble-t-il, l’usage d’images devait aussi se 
rencontrer parfois), et des éléments venus d’ailleurs, autochtones sans 
dou Le. 

— Enfin, au premier plan de ce qui caractérise le tantrisme, se trouve 
LouL ce qui a Lrait à la parole et à ses pouvoirs. En effet, si celle- 
ci avait dès le Véda un caractère divin et un rôle fondamental, elle l’a 
encore plus dans le tantrisme dont toutes les spéculations sur la parole 
reposent sur l’assimilation de celle-ci avec l’énergie divine, laquelle est 
parole en sa nature profonde et agit au moyen de la parole, ce qui 
confère à tout ce qui touche au son articulé et au langage un rôle et une 
puissance exceptionnels 3 . Comme l’énergie est partout présente et que 
tout lui est dù, ainsi en sera-t-il de la parole ; et comme le tantrisme, 
soucieux avant tout d’efficacité et de puissance, cherche à capter et à 


Pratica dcl Mandata (Rome, 1949) et H. Zimmek : Kunstform und Yoya im indi- 
schen Kultbild (Berlin, 1920) notamment pp. 54 sq ; ou encore P. A. Pott : Yoga 
en Yantra (Leyden, 19413). 

(1) Sur ce point, cf. le vol. 2 de l'édition de la Mahânârâyana Up. par J. Varennc, 
pp. 53 sq — et ci-dessus ch. 1, p. 36 note 2. 

(2) Ch. Up., V, 24, 1-2 et Prânâgnihotra Up. (celle-ci éditée, traduite et annotée 
par J. Varennc avec la M.N.Up., vol. 2). 

U. v. Glasenapp (Ost.Z, luc.cit.) voit dans le mantrasâstra tantrique l'élément 
principal qui a permis au saktisme de s’associer au tantrisme : la Parole ( vâc ) étant 
envisagée dès le Véda comme une puissance divine et étant confirmée dans le lùle 
d'énergie par le tantrisme, aurait rendu inévitable la confluence du tantrisme et du 
saktisme. La théorie est ingénieuse. l£lle n’est pas indiscutable. Il y a, en effet, 
des textes tantriques où la sakti joue un rôle essentiel sans que des développements 
appréciables soient pour autant accordés à la parole en tant qu’énergie divine. Llle 
ne se justifierait que si l’on pouvait établir qu’avait existé d’abord un tantiisme 
non-saktique mais où les spéculations sur la parole auraient tenu une grande plate 
c’est précisément ce que soutient H. v. Glasenapp, mais il fait état a cette occasion 
de textes bouddhiques, c’est-à-dire d’une école qui, par nature, était plus réfiactane 
(j ue des sectes brahmaniques à la notion de sakti. Pour le tantrisme hindou, qu 
seul nous occupe ici, on ne connaît guère, croyons-nous, de textes pareils. 


4 
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utiliser cette énergie, la parole interviendra partout. Il en sera ainsi 
dans le rituel, dont tous les actes seront accompagnes de formules 
( mantra ) et plus spécialement de formules syllabiques ( bïja : les «ger- 
mes» phoniques, qui remplaceront presqu’entièrement les mantra de 
type védique 1 ), formules parfois indéfiniment répétées à voix haute 
ou basse, ou seulement mentalement 2 , et qui servent à adorer la divi- 
nité, à vivifier son image, à identifier l’adepte avec elle, à purifier celui- 
ci, etc. 3 . Leur puissance est d’ailleurs telle qu’ils peuvent parfaite- 
ment agir hors de tout rite, la seule énonciation ( uccâra ) de certains 
mantra — si elle est exactement accomplie, c’est-à-dire associée à un 
effort spirituel et à des exercices yogiques adéquats — pouvant conférer 
à l’adepte le plus haut savoir (donc tous les pouvoirs) et la libération 4 . 
Il en est de même dans les pratiques magiques 5 * . Dans le yoga égale- 
ment, dont chaque moment, chaque exercice, sera lié à la prononciation 
de mantra qui seront censés être tout autant sinon plus que les efforts 
physiques et spirituels de l’adepte (si tant est que l’on puisse les dis- 
tinguer de ces efforts c ), ce qui lui permet de progresser. Chaque munira, 
étant un aspect phonique de l’énergie universelle, correspond en effet 
à un niveau de conscience 7 et donc aussi à un niveau du processus cos- 
mique. Se l’assimiler c’est donc atteindre ce niveau à la fois sur le 
plan humain et sur le plan universel. 

Les mantra participent en effet de l’énergie divine, ils la concentrent 
en eux. C’est ce qu’on exprime lorsqu’on dit que chaque mantra est l e 


(1; Sur ce point cl. par exemple Mahânirvâna Tantra, II, 14-15 (p. 18) : « u ans 
[l'-V'e] kali les mantra proclamés par les tantra sont efficaces, donnent des fruits 
rapides et sont auspicieux pour [l’accomplissement) de tous les actes, les récitations, 
les sacrifices. Alors que ceux que transmet la sruti qui étaient efficaces dans [les 
à<<es) satya etc., sont maintenant sans force comme des serpents privés de leurs cro- 
chets et sont comme morts ». 


(2) Cf. cil. VII, P- 334. 

j es mantra sont souvent associés à des yantra ou mandata, représentations 
( -t figurées et donc symboles autant que les mantra eux-mêmes des divers 
"1 i "énergie divine. Sur les yantra, outre les ouvrages cités p. 48 n. 1, on 
lS J à ( j es textes tels que le Prapaiicasâratantra, ch. 32, le Kulàrnava 

Z? £ * ’l'rika, le S,.T. «h. .V (d. c„. V,, p. et * KKV * , a 
de 1 énergie divine, sons .on nspecl phonique, d de son oxpan.ro» « 
rssociée au tracé du sriyanlra (cf. cil. III, P- 99 sq.) etc. 


(4) Cl. PJL. si 

(5) Voir, par ex., la description du rite d ’uccdtana dans le bv.i, vi 

(b) Cf. ch. VII, p. 312 sq. 

(7) Id. 


72-75. 
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« signifiant » (vâcakà), c’est-à-dire la forme phonique, l’énergie, l’essence 
même, d’un aspect de la divinité. Certains manlra, même, sont envisagés 
comme des symboles non plus d’une divinité particulière, mais de l’absolu 
divin, de l’énergie première elle-même — tel est le cas notamment 
de OM, et, poui le Tiika d AH AAI ou de SAU H 1 * . La parole originelle 
inséparable du Dieu transcendant en arrivera, dans cette perspective, 
à être considérée elle-même comme un manlra . 

Cette parole originelle, assimilée à l’énergie elle-même, est envisagée 
dès lors dans cette perspective tantrique comme une énergie phonique 
(vaksakli), étemelle indestiuctible et omniprésente, mais qui pourtant 
évolue et se tiansfoime poui faire apparaître les divers niveaux et 
tous les aspects du cosmos. Cette parole, ce son, a force créatrice, elle 
est « ce qui exprime » ( vâcaka ), c est-à-dire qu’elle précède nécessaire- 
ment l’objet à «énoncer» ou «à formuler» (vâcija) qui émane d’elle et 
qui lui est inférieur : la parole précède l’objet, elle le fait apparaître, 
elle est l’énergie qui le soutient, sa nature profonde, ce en quoi il se 
dissoudra lors de la résorption cosmique. Ce procès d’émanation, lié 
à la parole, est décrit de diverses façons suivant les textes et les écoles, 
mais il apparaît généralement comme se produisant à partir d’une 
première vibration lumineuse, ou résonance (nâda) sonore, état extrê- 
mement subtil de pure énergie phonique qui, par une série de transfor- 
mations et de condensations, deviendra moins subtil, et formera un 
concentré, ou une goutte ( bindn ) d’énergie sonore dont la division fera 
naître les mondes, les hommes et le langage. Cette évolution créatrice 
de la Parole est également décrite comme se produisant par le moyen de 
1 étapes successives, ou encore au travers de l’apparition progressive de 
50 phonèmes ( varna ), énergies-mères ( rnâlrkâ ) de la création. Tout cela 
ayant, bien entendu, une valeur cosmique et humaine à la fois et étant 
animé d’un double mouvement : le mouvement émanateur ayant pour 
corrélatif un mouvement de retour à la source. Dans ces conditions, les 
cheminements de l’énergie de la parole sont ceux de la création et de la 
résorption cosmique en même temps que ceux du mouvement vers la 
vie ordinaire et de la délivrance 3 ; les niveaux de la Parole sont, de 


(1) Cf. ch. VII, p. 338 sq. 

(•>) Le tantrisme croit, comme la Mïmâmsà, à la nature éternelle ( nitga ) de la 
0 le nia is il l'envisage dans une perspective totalement différente: celle, cosmo- 
logiquL avant tout, de l’énergie divine. 

* 0 ) ji y a toutefois cette différence entre résorption cosmique et délivrance (nous 
le noterons au chapitre suivant à propos cle kundalinï) que le mouvement cosmique 
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même, à la fois des niveaux cosmiques, des niveaux de conscience et des 
étapes de l’élaboration du langage et de la pensée explicite ou, en sens 
inverse, des moments du retour de la pensée et de la parole à la source 
de l’univers. 

Le tantrisme a, dans ce domaine, hérité des vieilles notions védiques 
sur les puissances de la parole et sur sa quadripartition, cependant qu’en 
spéculant sur les phonèmes il a — en reprenant peut-être certains élé- 
ments védiques relatifs à 1 ’aksara — élaboré une cosmogonie phonéma- 
tique en mêlant, dans un contexte mythique, des notions grammati- 
cales ou phonétiques reprises aux traités accessoires du Véda et aux 
grammairiens h Mais ici comme ailleurs le tantrisme a infiniment déve- 
loppé et dépassé les données védiques, élaborant en un système, sans 
doute non dépourvu de contradictions entre les divers exposés cpii en 
sont donnés, mais total et grandiose, ce qui n’était encore qu’en germe, 
dispersé, dans la période précédente : il ne fait pas que continuer celle-ci : 
il met à sa place quelque chose de nouveau. 

Ces spéculations, d’ailleurs, à la différence de ce qui touche à l’énergie, 
au rituel, au yoga, aux mythes ou à la magie, sont souvent relativement 
peu développées dans les tantra, âgama, samhitâ, etc. On n’y trouve 
guère que des ébauches, des fragments, d’un système ; soit que ce sys- 
tème n’ait pas encore été élaboré lorsque ces textes virent le jour, soit 
que les développements aient été laissés au soin des commentateurs 
afin de mieux préserver le secret des doctrines. On se trouve ainsi, sou- 
vent — et pas seulement pour ce qui touche à la Parole — devant deux 
types d’ouvrages: d’une part des textes (pii se présentent ordinaire- 
ment comme des dialogues entre un dieu et son énergie, textes souvent 


i automatique, spontané, naturel, alors que la recherche «le la délivrance est vo- 
° S 3 -.. • en outre, elle n'est pas indéfiniment recommencée comme le sont les cycles 
lontane^ ^ )jb J ré vivant ne retombe pas dans la servitude. Cette constatation 
cosmiques -^ ^ nu;)nc . c . r (h . celle que voici : identifié à Siva, l’adepte tantrique p eut 
doit to “ ‘ . ouïes ses aelivités, donc, homme-dieu, réactualiser les cycles cosmiques, 
s’identifier a ^ ^ ^ ., , e fajt< précisément, du point de vue de Siva qui préside à 

leS rCV, , Vr ; ,’as lie celui de ceux qui y sont soumis. 

:es c\ eu . ^ ^ rt . serves que doivent se lire les pages de ce chapitre (notamment le S 
C ' CSt a '^ nsj q U c les divers autres passages de ce travail où il est fait état «le l’ho- 
lc, -meres) a , du double mouvement (srsti-sawlulra. samkoca-vihu„, 

nologation nm 

,nmesa-nime?« ) qui anime I univers. 

«n On verra d’ailleurs (ch. V, p. 185) qu’un «les plus anciens exposes (sinon l e 
( ncien) qui nous soit parvenu «le l’émanation phonématique est celle «le j a 
■ US dikeivara Kâsikâ. qui est placée en tète de la grammaire «le Pânini. 
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anonymes et censément révélés, les plus anciens, et où dominent le 
rituel, la description des pratiques de yoga liées à la Parole et les mythes. 
Kt d’autre part, des œuvres souvent plus récentes dont on connaît ordi- 
nairement le nom de Fauteur, qui s’appuient sur les premières et qui 
construisent en un système les données éparses dans les ouvrages du 
premier type. Cette distinction entre tantra d’une part, et philosophie 
tantrique de l'autre, apparaît nettement dans l’école dont nous nous 
occuperons ici : le sivaïsme du Cachemire, ou Trika. 


les textes du Trika comportent, en effet, d’une part ce que cette 

\ nplle Vaaamasâstra : renseignement traditionnel, révélé, textes 
école appt , 

i ; emiL d’ailleurs pas entièrement propres et qui ont été, selon 
(iiii ne lui suui' i ... 

leurs du Trika eux-mêmes, interprétés de diverses façons, textes 
les au t ^ ^ date, et, d’autre part, les commentaires de ces textes 
dont 011 ^ vreg philosophiques originales, dont la doctrine repose sur 
011 ‘ , rtn » de ces mêmes textes, ouvrages dûs à des auteurs qui 

^nl pour la plupart, entre le xi e et le xm e siècle de notre ère. 
vecuI . ’ p de ces deux types de textes dans le Trika nous ramène 
"iv nue nous évoquions au début du chapitre précédent: 

au problème m ... 


s rapports de la philosophie grammaticale et de la métaphy- 
humage avec les spéculations tantriques sur la parole. L'âga- 
1 ( U lia nt à lui (à en juger par les textes qui en sont conservés), 
l nettement des spéculations des grammairiens ou de celles 


celui de 
sique 
mas fi 

se distinct ( | ans la Mîmâmsâ. Il s’agit en effet d’œuvres élaborées 

, on lCn ;L n v certainement très différer 


que 

dans 


des milieu* ce. 


.mis et traduisant des préoccu- 


n esprit tout autres : d’un côté, soit une exégèse avant tout 
pationset rL ; a liste du rituel védique sur laquelle s’est développée une 
technh| lK ^ j a parole reposant sur la structure linguistique du 

métaph> sl( l u ^ recherche métaphysique où la grammaire et la phoné- 

sacrific^N s()1 j () ppc*n t en une théologie linguistique 1 ; de l’autre, au 
tique se < l( - xt 


ici co que Bharlrhari pensait de la grammaire 
K*id i upl K . . mammaire est la première annexe d 


: « Proche du 


. cr ici ce o 1 n • 

, . Mn ne ni iapl H . . mammaire est la première annexe des versets vé- 

( l ) 1,11 1 . ( ies aseesis, m n 

hruhnutn et llttis scurs. Celte essence suprême .le la parole qui a revêtu 

iliqucs, .lis 1111 U ' S t( . .. suinte lumière, la | “ram maire | est la voie directe vers elle. 
,| t . s divisions, eelle aux impuretés de la parole, elle est purifiante 

, c/i-st la P° rU> <IU S1 ‘ 'et lumineuse en chacune d’elle », etc. (Y.P, 1. U-Vl et 14 ; 
entre toutes les sc'ene. 

trad. M. Biardeau). 
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premier chef un souci d’efficacité magique, de puissance et de captation 
de l’énergie de la Parole par certaines pratiques essentiellement yogi- 
ques : œuvre d’ascètes au contact des couches populaires, sans doute, 
et non plus de prêtres brahmanes et de théologiens. Mais en dépit de 
ces différences, si l’origine et l’esprit des tantra sont autres, si le mythe, 
la magie et un rituel non-védique, yogique, « baroque », y sont envahis- 
sants, les doctrines elles-mêmes contenues dans les tantra ne sont pas 
entièrement originales, ni totalement différentes des précédentes : 
bien au contraire, on sait que la philosophie des tantra emprunte aux 
six darsana et notamment au Sâmkhya pour la cosmogonie et que, pour 
la parole, elle ajoute aux spéculations védiques certaines notions re- 
prises à la MImâmsâ 1 . En sens inverse, on ne peut pas exclure l’influence 
de métaphysiques, de cosmogonies sectaires, tantriques, sur la pensée 
de certains philosophes de la grammaire, sur Bhartrhari notamment (ou, 
plus récemment, sur Nagesabhatta). Mais la confluence des doctrines 
est encore plus évidente si, au lieu de Vâgamcisâstra , on envisage les œuvres 
de philosophes comme Somânanda, Abhinavagupta, Ksemarâja, ou 
autres. Celles-ci intègrent en effet dans une perspective tantrique tous 
les éléments qui pouvaient, à cette époque, concourir à la formation, 
traditionnelle, d’un brahmane : la phonétique et la grammaire, la lo- 
gique, la connaissance des darsana orthodoxes, des upanisad et de 
l’épopée ; à quoi s’ajoute naturellement la connaissance des autres 
systèmes, hétérodoxes ou sectaires, auxquels ils empruntent ou qu’ils 


(1) L’éternité du son ( sabda ) en particulier et le fait qu’il est toujours présent en 
puissance, caractéristique attribuée d’ailleurs moins au sabda qu’à l’énergie ( sakti ) 
en tant que Parole ( vâk ). Il est à noter, à cette occasion, qu’Abhinavagupta admet 
avec le Nyâya que le sens des mots du langage est « conventionnel » ( sâmkctika ) ; 
mais cette convention découle elle-même de la volonté divine sans cependant en 
être l’œuvre (PTV, pp. 126-7 ; IPV , I, 5, 13 ; cf. ch. IV, p. 151 sq.). Elle se fonde toute- 
fois en définitive dans l’identité de la Parole suprême ( parcl vâk) avec le premier 
principe : on retrouve là une conception tantrique. On voit également Vyàsa, dans 
son Bhâçya aux Yoga Sütra (1,27), indiquer que le caractère conventionnel du lan- 
f /arr e découle de la volonté divine et faire cette observation à propos du fait que le 
ratiava OM désigne Isvara. Or, pour un auteur du Trika, OM, précisément, ne sau- 
rait relever d'aucune convention car il les transcende toutes. C’est que le terme 
de convention (samketa) comme celui de sabda , même si ces notions sont reprises 
au Nyâya ou à la Mîmâmsâ, ont, chez Abhinavagupta, une signification, une valeur, 
différentes de celles qu’ils avaient dans ces deux darsana, puisqu’ils se trouvent alors 
)laccs dans un système conceptuel différent, dont les éléments, évidemment, se 
délimitent réciproquement (il s’agit, pourrait-on dire, de champs sémantiques 
différents). 
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réfutent, ceux notamment de Bhartrhari (à propos du rapport parole- 
pensée ou des niveaux de la Parole), des logiciens bouddhistes \ ou du 
sivaïsme dualiste. Il suffit pour s’en convaincre de jeter un coup d’œil 
sur n’importe lacpielle de leurs œuvres. 

Si on se reporte, par exemple, au PTV. d’Abhinavagupta, œuvre 
consacrée surtout à la philosophie de la Parole et sur laquelle nous aurons 
l’occasion de revenir plus loin 1 2 , on y trouvera sans doute tous les élé- 
ments cosmogoniques, rituels et magiques, toutes les conceptions qui 
caractérisent une œuvre tantrique (il s’agit, par le fait, d’un commentaire 
de 36 sloka censément tirés d’un tantra), mais on y verra en même temps, 
outre des développements phonétiques (pp. 72, 182, 191-2, etc.), gram- 
maticaux (pp. 10, 20, 33, 56, 60, etc.), esthétiques même (pp. 48-9), 
des citations d’une upanisad (p. 71), de la Bhagavadgîtâ 3 (pp. 51, 75), 
des Yoga Sütra 4 (p. 190, 240), enfin des passages traitant de l’ontologie 
et de la psychologie du langage 5 qui sont le fait d’un esprit profond et 
subtil, usant des ressources d’une vaste culture nullement limitée aux 
spéculations tantriques. Sans doute Abhinavagupta fut-il un penseur 
d’une envergure exceptionnelle et dont l’œuvre ne comporte pas que 
des ouvrages tantriques. Mais on trouvera la même attitude, le même 
large usage d’éléments non tantriques dans les œuvres, par exemple, 
de Ksemarâja 6 ou de Jayaratha. Le Trika nous apparaît donc, en 


(1) A propos par exemple du 1 er moment, non-discursif, de toute pensée: Pd N . 
pp.90 et 108 (cf.ch. IV, pp. 151-2), ou de la mémoire : IPV., 1.4, et ch. VII, pp.38 sq). 

(2) Ch. IV et sq. Une traduction partielle du PTV. fait, en outre, l’objet de la 
thèse complémentaire de celle-ci. 

(3) Abhinavagupta a, en fait, écrit une étude sur la Bh.G., le Bhagavadgïtàrtha 


samgraha. 

(4) On trouvera à la fin de l’ouvrage de K. C. Pandey, Abhinavagupta (appendix 
3, pp. 387 sqq.), un relevé des principales œuvres citées dans les ouvrages d’Abh. 
Ce relevé ne comporte toutefois que les œuvres et les auteurs nommément désignés 
et non pas les citations données sans référence et dont il est pourtant possible parfois 
de retrouver l’origine. 

(5) Cf. notamment ch. IV. 

(G) Voici, à titre d’exemple, une liste des références contenues dans le P.Hi. 


— Àgama p. 44, 65. 

— Ajadapramcâtrsiddhi p. 

93 

— Brahmavâdin p. 42 

— Càrvaka p. 41 

— Damodara p. 62 

— Jnânagarbha p. 77, 82 


— Kakçyastotra p. 99 

— Katha Up. p. 78 

— Krâmasütra pp. 70, 86 

— Màdhyamika p. 42 

— Mïmàmsâ p. 42 

— Nyâya p. 41 

— Pâncaràtra p. 43 


Pratyabhijnâ pp- 36 > 

71, 76. 

Pratyabhijnâtika p. 47, 

65. 

Râma (srîraina) ? P* 

- Srutyânta (= Vedânta) 
pp. 42-43. 
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fait, comme une école qui, par la cosmogonie, le rituel, les pratiques 
yogiques, est toute tantrique 1 mais qui ajoute à ce fonds des dévelop- 
pements philosophiques importants où l’élément tantrique passe par- 
fois à l’arrière plan mais sans jamais cesser pourtant de demeurer pré- 
sent car il fournit la représentation de l’univers, la perspective sur le 
monde, de ces auteurs, le cadre conceptuel et rituel dans lequel ils 
pensaient et vivaient. On voit bien dans un cas pareil à quel point le 
tantrisme ne peut être assimilé à une école. Cela apparaît tout aussi 
clairement dans le cas d’autres écoles (l’école Kaula, par exemple, le 
Pâncarâtra, etc.) dont la pensée philosophique diffère sur certains 
points de celle du Trika, tout en se trouvant placée dans une perspec- 
tive tantrique analogue. 

Le Trika donc, étant à la fois sivaïte et tantrique, participe de deux 
fonds, commun chacun à l’une de ces tendances. Il aura par conséquent 
dans ses doctrines un certain nombre de points communs tant avec 
les autres écoles sivaïtes — d’ailleurs tantrisées — qu’avec un système 
non sivaïte, mais tantrique : le Pâncarâtra, et ces similitudes apparaî- 
tront notamment en ce qui concerne les spéculations sur la Parole. 

Pour ce qui est du sivaïsme, on sait qu’il est ancien, si les sectes si- 
vaïtes elles-mêmes, et notamment le Trika, sont sensiblement plus 
récentes. Sans doute l’histoire du sivaïsme 2 est-elle encore à faire, ainsi 
que celle des origines du Trika 3 . On ne peut pas encore, dans l’étal 
actuel des connaissances, établir une chronologie quelque peu certaine 


— San karopaniçad = (si- 
vopaniçad = sivaraha- 
sya-âgamasâstra SSY, 

VI ? 3), P- 19 - 

— Sâmkhya, p. 43. 

Saugata ( : bouddhis- 
tes), pp- 42 ' 3 ' 

__ Sarva vïrabha ttâraka , p. 

57. 


Siddhânta, p. 31. 

— SivasQtra, pp. 37-8, 94. 
— Spandasandoha, p. 52. 

— Spandasâslra, pp. 33, 
72, 77, 83, 93, 97-8. 

— Svacehanda, p. 50. 
Tàntrika, p. 44. 

— Tattvagarbhastotra, p. 
36. 


Trikasâra ürikahrdaya), 
p. 23. 

— Trisiromata, pp. 31-2. 

— t’tpaladeva, pp. 68-8. 
Yaiyâkarana, p. 13. 
Yijnânabhairava 

ou 

— YijnânabhaUâraka. pp. 
21, 81, 83, 8 1. 


(Le texte utilisé est celui de E. Baer et K. Leidecker, Adyar, 1938). 

(1) On ne saurait donc dire avec S. C. Ray ( Studies in tiw hislory of licliyion in 
ancien! Kasmira , Journal of Nu* Bihar Research Society, Yol.41 ( 1955), pp. 168-199) 
que «the idcalistic monism of the Trika System |is| exclusively philosophieal and 
cthical » (ef. P- 188 )- 

(2) K- P« nde y a tenttî unc ébauche d’historique des écoles sivaïtes dans l’intro- 
duction de sa traduction de I IR Y. (Bhàskari, vol. 3, pp. i-lvii). 

(;q Sur celle-ci, cf. K. C. Fax dey, Abhinavagupta, p. 69 sq.). également S.L. Ray, 
opcit. (Journal of the Bihar Research Society, 41). 


des écoles, non plus que préciser les filiations et les influences possibles. 
Du moins peut-on tout de même penser, semble-t-il, que la forme la 
plus ancienne du sivaïsme philosophique est celle des écoles dualistes 
ou dualistes-non-dualistes : celle des Pâsupata et celle des âgama sur 
lesquelles se fondera le Saivasiddhànta. Les Pâsupata en effet sont 
mentionnés dans le Mahâbhârata et critiqués par Sankara. Quant aux 
âgama, les auteurs du Trika (qui les distinguent en trois groupes : dua- 
listes, au nombre de 10, dualistes-non-dualistes, au nombre de 18, et 
non-dualistes, au nombre de 64 \ formant ensemble VCigamasCistra) 
considèrent que ces trois écoles ont existé concurremment 'dès le début, 
mais qu’au cours des temps renseignement non-dualiste, considéré par 
le Trika comme le plus élevé, s’était perdu au profit des deux autres, 
inférieurs, et que c’est pour les réfuter et pour rétablir la véritable et 
et plus haute doctrine sivaïte, non-dualiste, que les Siva Sütra furent 
révélés (au début du ix e siècle, sans doute) à Vasugupta 1 2 . On peut 
penser qu'il y a là une manière déguisée de reconnaître l’antériorité de 
l’enseignement dualiste. D’une façon pour nous plus convaincante, on 
notera que si le Saivasiddhànta, dans sa formulation tamoule, la plus 
complète, ne date que du xm e siècle, ses débuts peuvent cependant 
être contemporains de ceux du Trika ou même antérieurs et les âgama 
sur lesquels il repose (comme le Trika) peuvent eux-mêmes avoir encore 
sensiblement précédé ces débuts 3 . Le sivaïsme dualiste, d’ailleurs, 
a eu des adeptes au Cachemire non seulement — comme l’admet la 
tradition — avant la «révélation» des Siva Sütra, mais encore à l'épo- 
que même où le Trika était le plus florissant : tel serait le cas d’auteurs 
comme Hâmakantha 4 , Srlkantha (l’auteur du Ratnatraya) ou Nâ- 
râyanakantha (qui commenta notamment le Mrgendra Tantra, texte 
nettement dualiste et qui fait précisément partie des âgama reconnus à 
lu fois par le Trika et par le Saivasiddhànta) 5 . Antérieur et contempo- 


( 1 ) Cf. TÂ. 1, 17-1 b, co ni ni. (vol. 1 pp. 40-43). 

(2) Dans le meme sens cf. les stances finales du commentaire de Kçemarâja sur 
le Svaechanda Tantra (vol. 6, 2 e partie, p. 140). 

( :q Sehoinerus les croit antérieurs au V e siècle. 

< 1) Oui aurait été l’auteur de la Sadvrtti, ouvrage perdu aujourd’hui et qui aurait 
vécu au x‘*-xi c siècle (Pandey). 11 ne faut pas le confondre avec son homonyme et 
sans doule contemporain, auteur du connu, sur les Sp.K. 

( 5) (> tantra est un des textes auxquels se réfère le Sarvadarsanasamgraha 
(ql ,i c ite également Nâiâyanakantha) dans sa description du « Saimularsana », c’est- 
à-dire du Saivasiddhànta. 
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rain à la fois du Trika, ayant avec lui des textes communs, et ayant, 
enfin, produit des œuvres au Cachemire, il n’est pas surprenant que le 
sivaïsme dualiste ait bien des points de ressemblance avec le Trika, 
sans qu’on puisse d’ailleurs toujours aisément distinguer ce qui, dans 
ces points communs, serait proprement sivaïte de ce qui serait tantrique. 
On peut peut-être cependant mentionner comme sivaïte (en dehors, 
bien entendu, de ce qui a trait à Siva lui-même et à sa dévotion) 
la liste et le rôle des énergies de âiva : cil, ânanda , icchâ 9 jnâna et kriyâ, la 
théorie des trois souillures (mala), celle des « cuirasses» (kancuka). 

Il est une autre école, tantrique, et plus spécialement sàkta, qui, 
elle, a indubitablement influencé le Trika et en particulier Abhinava- 
gupta : l’école, ou secte, Kaula, dont le fondateur légendaire aurait été 
Matsyendranàtha 1 et dont le lieu d’origine et un des centres principaux 
aurait été la région du Bengale et de l’Assam 2 . L’enseignement Kaula 
ne semble pas différer sensiblement — sauf en ce qu’il recourt plus 
particulièrement aux pratiques extrêmes : celles « de la main gauche » 
— de celui des autres écoles tantriques, sàkta ou saiva, et en particu- 
lier de celui du Trika : il s’agit toujours là de spéculations (notamment 
dans le cas du rôle créateur et des étapes de la Parole) qui font partie 
du fonds commun tantrique, rattachable, on l’a vu, aux plus anciennes 
spéculations indiennes. Vis-à-vis du Trika, toutefois, on peut, semble- 
t-il, admettre non plus seulement la participation à un fonds commun 
mais plus précisément une influence, puisque Abhinavagupta reçut 
(hors du Cachemire : à Jâlandhara, dans le Pandjab) l’initiation à la 
doctrine Kaula. L’emploi fréquent qu’il fait des termes akula et kula 3 
pour désigner à la fois l’énergie divine la plus haute, transcendante, et 
l’état de fusion du disciple avec cette énergie, nous semble attester cette 
influence, qui est d’ailleurs reconnue par Abhinavagupta lui-même et 


(1) Ou. selon Abhinavagupta et Jayaratha, Mïnanâtha, Macchanda ou Mac- 
clrindavibhu (TÀ, I, 2, vol. 1 p. 25) qui sont des variantes de la même appellation. 
M itsvendranâtha n'aurait d’ailleurs peut-être été le fondateur que d’une branche de 
I école Kaula : la Yoginïkaula. 

(9) Sur l’école Kaula, on se reportera notamment à l’édition par P. C. Bagchi du 
Kaulajnânanirnaya (Calcutta sanskrit sériés, n° III, 1934). 

(3) Notamment dans le PTY. qui traite entre autres de la kaulikasiddhi (mention- 
née dès le 1 er sloka de la PT. ce qui permet de se demander si ce texte même n'appar- 
lenait pas à la voie kaula) et dans le TÀ.qui est d’ailleurs censé exposer la doctrine 
kaula (kulaprakriyâ : TA, I, 13, comm., vol. 1 p. 31) en même temps que celle du 
Trika. 
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par son commentateur Jayaratha 1 . Au demeurant, quelle qu’ait été 
son influence 2 sur le Trika, l’école Kaula (de même que la tendance 
goraksanâthi qui lui est associée 3 et que tant d’autres groupes tantri- 
ques) était plus une secte qu’une école métaphysique, et elle ne semble 
pas avoir donné lieu à des développements philosophiques comparables 
à ceux du Trika ou du Saivasiddhânta. 

Il ne suffit pas toutefois de noter des rapprochements entre écoles 
sivaïtes. Le sivaïsme, en effet, n’était pas la seule forme de pensée 
religieuse ou métaphysique qui existait au Cachemire : si on en croit 
la Rajataranginï, et à en juger par le témoignage de l’archéologie, le 
visnuisme y aurait été également florissant plusieurs siècles même avant 
le développement du Trika 4 et il est très possible qu’il y ait existé sous 
la forme, tantrique, du Pâncarâtra. Il paraît en tout cas certain que 
celui-ci est sensiblement antérieur au Trika. Il semble admis, en outre, 
que les samhitâ aient été originaires du Nord de l’Inde 5 . De fait, on 
trouve chez les auteurs du Trika des références aux samhitâ du Pân- 
carâtra, une des plus anciennes étant sans doute celle que l’on rencontre 
dans le Spandapradïpika d’Utpalavaisnava 6 qui aurait été :ontempo- 
rain d’Abhinavagupta, et qui, à en juger notamment par son nom, au- 
rait pu être d’abord vaisnava. Utpalavaisnava mentionne plusieurs 
samhitâ et parmi ses citations se trouve un sloka qui provient peut-être 
de rAhirbudhnya samhitâ 7 , laquelle pourrait d’ailleurs être originaire 


( 1 ) TÀ ici. et également I, 7. comrn. (vol. 1 p. 24). 

(2) K. C. Pandey ( Abhinavagupta , pp. 80 sq.) voit dans l’école Kaula l’origine même 
( lu Trika en tant qu’école philosophique et tantrique. Cela n’est pas certain, car 
les Siva Sûtra qui sont le premier texte philosophique du Trika ne portent pas de 
trace visible d’une telle influence : les termes kula et nkula ne figurent pas clans les 
sûtra (â s sont au contraire fréquents, ainsi que les références à des textes kaula, 
l ins la Yimarsinï de Kçcmarâja), non plus que dans les Sp.K. Ce ne serait qu’avec 
\bhinavagupla ou peut-être avec son maître Somânanda (qui aurait eu pour dis- 
\ lc sanibhunâtha, lequel initia Abhinavagupta à la doctrine Kaula) que la ten- 

\ice Kaula se serait fait sentir sur le Trika, influence qui sans doute toucha plus 
(itllî pratiques et les rites que la spéculation proprement dite. 

,tS * Gorakçanâtha aurait, selon ses sectataires, été le maître de Matsyenclranâlha 
t tcxtcs Kaula, quant à eux, affirment qu’il fut, lui, le maître de Gorakçanâtha. 
Cf S C. Ray, Studios in thc history of religion in ancient Kasmira. 

(5) Cf. Schrader, op. cit., pp. 14 sqq. 

' A nc pas confondre avec Utpaladeva, l’auteur des Pratyabhijnâ Sûtra, qui 
^ fils et disciple de Somânanda et donc antérieur à Abhinavagupta qui commenta 

son œuvre. 

(7) SCHRADER, op. dt. y pp. 18-19. 
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du Cachemire. Abhinavagupta, quant à lui, n’ignorait sûrement pas 
les textes vaisnava (ni, sans doute, les samhitâ ) l . Il a du reste écrit 
une étude sur la Bhagavadgltà et son Paramârthasâra n’est qu’une 
adaptation selon les doctrines du Trika d’un texte plus anciennes Àdhâra 
Kârikâ de Sesamuni qui, autant qu’on en puisse juger, étaient un ou- 
vrage à tendance vaisnava 2 . 

Mais, plus encore, il est un domaine particulier où il est permis de se 
demander si Abhinavagupta n’a pas emprunté à une des samhitâ : 
celui de l’émanation phonématique. On trouve en effet dans le ch. XVI 
de l’AB. Samhitâ 3 une description d’une cosmogonie liée aux phonèmes 
qui ressemble singulièrement à celle qu’expose Abhinavagupta dans le 
PTV ou dans le III e âhnika du TÀ. Sans doute rencontre-t-on dans 
le Fâncarâtra, et notamment dans l’ABS, des doctrines qui seront 
celles même du Trika, en ce qui concerne, en particulier, les spécula- 
tions sur la parole. Mais ce sont là, on l'a vu 4 , des notions qui remontent 
peut-être très loin et qui sont le bien commun de la pensée tantrique. 
Tel est le cas, par exemple, des concepts de bindu et de nâda, des quatre 
niveaux de la Parole, d’une cosmogonie associée aux phonèmes, de 
Lout ce qui a trait aux puissances de la Parole et des formules (munira) : 
tout cela n’a été élaboré ni par le Pàncarâtra ni, à plus forte raison, par 
le Trika qui n’ont, dans ce domaine, qu’adapté ou modifié des notions 
déjà existantes. Mais dans le cas de l’émanation phonématique, il 
v a entre le ch. XVI de l’ABS. d’une part, le PTV. et le TÀ, ch. III, de 
l’autre, une similitude particulièrement frappante et non pas seulement 
dans la perspective d’ensemble et la structure du système, mais dans la 
terminologie même et jusque dans le détail 5 . Assurément on trouve 
ailleurs et notamment dans Vâgamasâslra 6 des exposés analogues. Kn 


( 1 ) Il ne» s’y réfère toutefois jamais explicitement. D’autres auteurs du Trika le 
font parfois ; par ex. Kçemarâja, P.IIr., p. 43. 

( . ;) Cf. L. Si lu un n, P. S., introd. p. 19 et J. C. Chatteiui, Kas/unir Shaivaistn , 

pp. 10-14. 

Cl) APS., XVI, si. 3(> à la fin (vol. I, pp. 147-158). 

(4) Cli. I- 

(5) ()n trouvera ces ressemblances mentionnées plus bas au ch. III, ainsi qu’au ch. Y 
•i l'occasion des diverses étapes de l’émanation phonématique ou des termes com- 
muns au Trika et à la Samhitâ ( anultara , unmesa , ünufd. (Humant , brahmapancaka , 


etc.). 


(O Notamment MW, III, 10 sq. (pp. 15-1 b). Les descriptions contenues dans 
des tanlra comme le Saradâlilaka (ch. II), le Prapancasâra, (ch. III et IV) ou le 
Jfiânârnava (ch. I, X XI) sont plus tardives, le Sâradâtilaka étant même attribué 
à un disciple d’Utpaladeva. 
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outre, il existe, encore un autre exposé, au moins, qui semble bien être 
plus ancien encore que celui de l’ABS. : c’est celui de la Nanclikesvara 
Kâsikâ 1 ; mais ce dernier diffère sensiblement du varnaparâmarsa 
d’Abhinavagupta. Surtout, tous ces exposés sont extrêmement som- 
maires : ce sont des ébauches, limitées à quelques éléments essentiels 
que l’on retrouve, avec quelques variantes, presque partout dans le 
tantrisme et dont on a vu qu’ils ont été élaborés à partir des éléments 
védiques, et de grammaire et phonétique traditionnelles. Alors que dans 
le cas de l’ABS. on trouve une description détaillée — la plus complète 
à notre connaissance qui ait été faite de cette cosmogonie phonématique 
avant celle du Trika — et dont les ressemblances avec l'exposé d’Abhi- 
navagupta sont trop nombreuses et dépassent trop ce qu’imposait un 
lointain héritage védique, les prâtisâkhya ou Pânini, pour qu’on ne soit 
pas tenté de trouver dans cette samhitâ (qui, de plus, est peut-être elle- 
même née au Cachemire), le modèle du varnaparâmarsa du Trika ; du 
moins tant qu’on n’aura pas trouvé dans 1 ’àgamasâslra un texte cpii 
puisse être considéré de préférence à l’ABS. comme la source oii aurait 
puisé Abhinavagupta, ou encore un texte plus ancien encore et q ii 
pourrait apparaître avec quelque certitude comme étant à l’origine d’un 
exposé comme de 1 autre. 


Des spéculations sur la Parole et ses puissances se retrouvent dans 
j a plupart des textes du Trika, qu’il s’agisse de 1 ’âgamasâstra ou des 
textes qui sont véritablement propres à cette école. 

Bes ouvrages les plus anciens : les tantra de Yâganiasâslru, ne con- 
tiennent guère de développements philosophiques. Nous l’avons dit : 
on y trouve surtout des exposés, assez brefs, de certains aspects de la 
cosmogonie en tant que liée à la Parole : phonèmes ou munira, et plus 
core des spéculations sur les munira, leur usage, leur puissance, les 
1 oiiènies qui les composent, leur symbolisme cosmique, les rites el 
] s pratiques auxquels ils sont associés, etc. : toute cette prolifération 
1 » spéculations et de pratiques sur l’énergie et plus encore sur la puis- 
( , na oique de la parole qui forme la plus grande part des œuvres 
s ‘ p r jq U es. Certains de ces textes, toutefois, ont fait l’objet de com- 
^ a11 • „ ., 1 ns récents, qui ont été conservés (dûs notamment à un 

010llLcUl v S» 1 

disciple d’Abhinavagupta, Ksemarûja), et qui développent 1 enseigne- 


( 1 ) Cf. ch. V p. l' s 5- 
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ment des tantra dans un esprit moins strictement rituel, religieux, ou 
magique et plus philosophique. 

De ces textes anciens, on peut citer les suivants, dont il a été fait 
usage pour ce travail : 

L e Mâlinîvijayatantra (ou Mâlinïvijayottara, appelé aussi Pür- 

vasâstra : l’enseignement premier), qui est considéré dans le Trika 
comme un des textes les plus vénérables — sinon le plus vénérable — 
de la tradition L Le troisième chapitre 2 de ce texte assez court décrit 
la manifestation en tant que liée aux phonèmes de la purva et de 1 ’ut- 
tara mâlinï 3 ainsi que les énergies divinisées, les yoginï, associées aux 
divers phonèmes ou groupes de phonèmes. C’est un texte essentielle- 
ment rituel. Il nous reste le commentaire (long de 1.470 sloka) qu’Abhi- 
nava«upta écrivit sur le premier sloka seulement (le reste en est perdu) 
de ce tantra. Cet ouvrage, le Màlinîvijaya vàrttika 4 , traite à plusieurs 
reprises de questions relatives à la Parole dans la perspective spécula- 
tive, métaphysique, qui est celle de son auteur. L’ouvrage est loin 
d’être dépourvu d intérêt. 


Ln autre tantra très souvent cité par Abhinavagupta et considéré 

comme particulièrement respectable est le Svacchanda Tantra, qui 
fut commenté par Ksemarâja. Ce tantra contient dans les 4° et 5° 
patala un exposé assez détaillé du sextuple chemin ( sacladlwan ) 5 . C’est 
une œuvre surtout rituelle où sont décrits des manlra, des pratiques 
«ici ues, le mouvement des «souffles» etc, mais dont la doctrine re- 
° avan t tout sur le manlra OM et en particulier sur son «énoncia- 
tion» (i iccüra) qui est divisée en 12 étapes et envisagée, de multiples 
façons dans son rôle cosmique et humain. A cet égard, et grâce aussi 
au commentaire clair et utile de Ksemarâja, cet ouvrage est d’un grand 
intérêt pour notre étude. C’est une œuvre volumineuse 6 . 


La doctrine de la MV. est, selon Abhinavagupta (TÀ. I, 18, vol. 1, p. 35), 
-essence du Trika qui contient lui-même l’essence de l’ âgamasâslru. C’est notam- 
sur renseignement de ce tantra qu’est censé reposer le TÀ. I.a MV. forme le 
voT n° XXXVII de la KSTS. 


(2) PP- 1 4-21 - 

(3) Cf. ch. UC P- 132 el surtouL ch - v - PP- 204 SC I- 

(4 ) KSTS,. vol. n° XXXI. 

(5) Cf. ch. VI. 

(6) Il compte 15 sections, ou chapitres (patala) et quelque 3.700 êloka , formant 0 
volumes (en 7 tomes) dans la KSTS. 
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— Également commenté par Ksemarâja, est le Netratantra. Il est 
sensiblement plus court 1 que le SV.T. Il traite, comme lui, des manlra 
et plus spécialement de OM qu’il appelle amrlesvaramanlra. Son en- 
seignement est tout à fait analogue à celui du SV.T. 

— On trouve des passages intéressants sur les manlra dans un autre 
tantra encore : le Vâmakesvarlmata dont les cinq premiers chapitres ont 
été commentés par Jayaratha, ainsi que dans le Yoginïhrdaya tantra 2 ; 
et de même encore dans le Vijnâna Bhairava, ouvrage lui aussi très 
estimé par le Trika et qui fut en partie commenté par Ksemarâja 3 . 

— Il ne faut enfin pas oublier de mentionner parmi les tantra la Parâ- 
trimsikû, les 36 sloka considérés comme extraits d’un texte aujourd’hui 
perdu, le Rudrayàmala tantra, et qui furent commentés par Abhinava- 
gupta 4 . 

L 'âcjamasâstra se clôt par les Siva Sütra de Vasugupta, dont plu- 
sieurs font allusion à des spéculations sur la Parole. Ces aphorismes 
brefs et obscurs sont explicités dans les divers commentaires qui en 
ont été faits : le Vàrttika de Bhâskara, la Vrtti, et surtout la Vimarsinï 5 
de Ksemarâja qui expose notamment la nature du montra (11,1 et II. 3) 
ainsi que de la mâlrkâ et de l’émanation phonématique (11,3 et 11,7). 

Des ouvrages à proprement parler du Trika, et qui suivent les Siva 
SQtra, avec lesquels cette école commence, nous avons à mentionner ici : 

d’abord les Spanda Kàrikâ, attribuées comme les Siva Sütra à Vasu- 
gupta 6 et qui leur sont sans doute légèrement postérieures. Elles 


(1) Il est divisé en 22 chapitres ( ad/iikâra ), mais n’occupe que deux volumes, n° 3 
XL VI et LXI, de la KSTS. 

(2) Le V âmakesvarïmata comprend 8 chapitres dont les 3 derniers forment ce 
qu’on appelle le Yoginïhrdaya. L’ensemble de ces 2 textes étant d’ailleurs égale- 
ment dénommé Nityâçodasikâ. Les cinq premiers chapitres sont publiés dans la 
KSTS, n° LXYI. 

(3) KSTS, n° VIII. La plus grande partie du connu, est due à Sivopâdhyâya. 
On se reportera, pour ce texte, à l'édition et traduction de Liban Silburn (Paris, 
de Boccard, 1961). 

(4) Le principal commentaire, PT-Vivarana (ou Tattvaviveka), forme le vol. 
o XVII I de la KSTS. Nous en avons traduit les 97 premières pages dans notre 

thèse complémentaire. Le 2 e commentaire, plus bref, est la PT-laghuvrtti (KSTS, 
no LXVIII). 

(5) La SSvârt. et îSSvf. forment les vol. n° IV et Y de la KSTS, la SSV. le n° L 

(6) Klles pourraient toutefois être l’œuvre, non de Vasugupta, mais de son disci- 
ple K alla ta (sur ce point cf. notamment K. G. Pandey, Abhinavagupta, pp. 91-2). 
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en développent certains enseignements et sont le texte de base de la 
branche dite du spanda du sivaïsme du Cachemire. Les kürikü II, 
10-11 identifient la puissance des montra à l’énergie prise en sa source 
(pii est « vibration » lumineuse {spanda). Les Sp. K ont été commentées 
par Râmakantha (Sp.K.-vivrtti) 1 et par Ksemarâja (Spanda Nir- 
nava) 2 . Nous aurons l’occasion de nous référer à ces deux commentaires 
car ils traitent notamment des montra (à propos surtout des kârikâ II, 
10-11). 

jj f au j, citer ensuite la Siva Drsti, la seule œuvre qu’on ait conservée 

de Somânanda qui fonda l’autre branche du Trika, celle de la « re-con- 
naissance»; pralijabhijnâ. Le deuxième ühnika de la SI), a pour nous 
un intérêt particulier parce que Somânanda y réfute les conceptions des 
philosophes de la grammaire — c’est-à-dire essentiellement de Bliar- 
tr l iar i — sur le brahman en tant que parole ( sabdabrahman ) qu’ils 
identifient à pasyantï vük. A cette théorie Somânanda oppose la doc- 
trine des quatre niveaux de la Parole qui sera celle du Trika et qui est 
commune au tantrisme et dont Bhartrhari s’étaiL écarté 3 . La SI), a 
fait l’objet d’un commentaire ( Vrlli ), assez bref, d’Utpaladeva '. 

D’Utpaladeva, qui aurait été le fils et le disciple de Somânanda, il 

faut mentionner essentiellement les Tsvara Pratyabhijnâ Kârikâ et 
leur bref commentaire (Vrtti) 5 . Il n’y est guère question directement 
de la Parole (sauf I. 5,13) mais essentiellement de la Conscience en tant 
tpie source et substrat de tout et de ses modalités ( uimarsa , pratyaua- 
marsa), do la mémoire (smarana), des sujets conscients ( promût ? ), 
points à partir desquels Abhinavagupta pourra, dans ses deux commen- 
taires l’Isvarapratyabhijnâ VimarsinI et l’Isvarapratyabhijnâ Yivrli 
Vimarsinï, développer notamment certains aspects de sa théorie des 
( notre niveaux de la Parole. C’est d’ailleurs essentiellement à ces deux 
commentaires que les LP. K. doivent leur célébrité. D’Utpaladeva, 
mentionnons au passage les Siddhitrayï e , dont la première, l’Ajada- 


( 1 ) K STS n° XLII. 

(')) K STS, n° VI, avec une médiocre traduction anglaise. 

(•*) Sur ce point cf. l’introduction de Madeleine Biardeau à sa traduction du 1 «r 
livre du Vâkyapadïya. 

(4) KSTS, n° LV ; le 1 er ühnika en a été traduit en anglais (Hast and West, 1957, 
10 - 22 ), et le 2 e en italien (Rivista degli Studi Orientali, vol. 15, 19;>9, pp. 55-75) 

par M. R. Gnoli. 

(5) KSTS, n° XXXIV. 

(0) KSTS, n° XXXIV (qui comprend également la Pratyabhijnâ Karika vrllij. 

i 


B; 


pramâtr Siddhi, est fréquemment citée par Abhinavagupta dans cer- 
tains des textes que nous étudierons. 

— On en vient ainsi à Abhinavagupta qui, métaphysicien, esthéticien 
et initié tantrique, était mieux qualifié que tout autre pour formuler 
définitivement la philosophie de la Parole du Trika. C’est essentielle- 
ment chez lui et, accessoirement, chez ses disciples et commentateurs 
Ksemarâja et Jayaratha, cpie l’on trouve l’exposé complet, souvent 
profond, de cette doctrine. Le principal ouvrage d’Abhinavagupta 
sur les divers aspects de la Parole est le Parâtrimsikâ Vivarana, long 
commentaire — inspiré paraît-il d’un autre commentaire, aujourd’hui 
perdu, de Somànanda — sur les 36 sloka de la Parâtrimsikâ. On y 
trouve traités plus ou moins longuement la plupart des aspects, méta- 
physiques, cosmogoniques, rituels, psychologiques et épistémologiques, 
de la Parole, depuis les munira et les uarna jusqu’au langage. La courte 
Laghuvrtti sur ces mêmes sloka insiste plus spécialement sur l’aspect 
rituel. L’autre texte important est son œuvre maîtresse: «La Lumière 
sur les Tantra», le Tantràloka \ cpii expose l’ensemble de l’enseignement 
du Trika. Il est divisé en 37 chapitres (âlinika : «Journées») dont le 
troisième contient un exposé systématique de l’émanation phonématique 
( varnaparâmavsa ) et dont les autres (notamment ch. 4 à 11 et ch. 15) 
comportent également des passages intéressant divers aspects de la 
Parole (les ad ho an , les munira , le «souffle» etc.). On retrouve, bien 
entendu, ces mêmes problèmes traités plus succinctement dans le Tan- 
trasûra 1 2 , qui est un résumé fait par Abhinavagupta lui-même du r lan- 
trûloka. Enfin, comme nous venons de le dire, on trouve également des 
développements sur la Parole dans ses deux commentaires des Pratya- 
bhijiïâ Kôrikà d’Utpaladeva 3 et dans le Màlinïvijaya Vàrttika, et 
des allusions plus ou moins brèves dans diverses autres œuvres 4 . 


(1) Celte œuvre considérable occupe, avec le commentaire de Jayaratha, douze 
volumes de la KSTS publiés entre 1918 (n° XXII) et 1938 (n° LVIII). 

(2) KSTS, n° X\ II Le Tantrasâra a été traduit en italien par H. Gnoli . 
L'essenza (Ici Tantra (Turin, 1960). 

(3) L T s va rapr at y a b h i j h â Yimarsinï (éd. par K. A. Subramania Iyer et K- C- 
Pandcy, 2 vol., Allahabad, 1938-1950, ainsi que KSTS) et lTsvarapratyabhijna 
Yivrtivimarsinî (3 vol. KSTS, n° LX, LXI1 et LXV). 

(4) Le Paramârthasâra, par ex. (KSTS n° YII et édition et traduction de L. 
Silburn, Paris, de Boccard, 1959) ou la Paryantapaneûsika (éd. Y. Ragha\an, 
Madras). 
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— Pour les auteurs qui suivent Abhinavagupta, nous avons déjà men- 
tionné la plupart des œuvres (commentaires du Netra et du Svacchanda 
Tantra, des Siva Sûtra, des Spanda Kârikâ, du Vijnâna Bhairava) de son 
disciple Ksemarâja qui fut, comme lui, à la fois tântrika et esthéticien. 
On lui doit d’autres œuvres encore parmi lesquelles nous mentionnerons 
ici le Pratyabhij nâ Hrdaya 4 , excellenl résumé de la doctrine du Trika, 
qui contient plusieurs passages intéressants sur la Parole, et un bref 
opuscule, la Parâprâvesikà 2 dont l’esprit et l’exposé (qui repose sur le 
bïjamantra SAU H ) sont proches de celui de la Parâtrimsikü. 

Il faut rappeler, bien entendu, le Viveka : le commentaire de Jaya- 

ratha sur le Tantrâloka qui en complète et en éclaire la doctrine et 
contribue à faire de cet ouvrage une véritable somme aux douze vo- 
lumes de laquelle il faut sans cesse se référer dès qu’on traite du Trika. 

\ ces ouvrages il faut en ajouter encore quelques autres. Ainsi la 

Mahàrtha Manjarl 3 et son commentaire, œuvre de Mahesvarànanda, 
qui vécut plus tard au Chola ; ou encore les Vâtülanütha Sülra 4 (sûtra 
7 et 13), œuvre cachemirienne qui ne relève pas du Trika mais dont 
les doctrines sont proches. On peut également citer diverses autres 
œuvres très courtes et plus récentes : le Sattrimsattattvasamdoha, le 
Bhâvopahâra 5 , etc. Enfin, et cela est plus important, le Kâmakalà- 
vilâsa 6 , ouvrage assurément cachemirien, de date indéterminée, dont 
la doctrine n’est peut-être pas celle du Trika, mais n’en diffère guère. 

C’esL sur Lous ces textes que repose le présent travail. 11 n’est, bien 
entendu, pas limité à eux et référence sera souvent faite à des tantra 
d’autres écoles, comme aux ouvrages principaux du sivaïsme dualiste, 
des sàkla ou du Pâncarâtra, qui fournissent des points de comparaison, 
ou des éclaircissements : on les trouvera cités au cours de cette étude 
et énumérés, avec tous ceux que nous venons de mentionner, à la biblio- 
graphie. 


(1) K STS n° IB et éd. K. Baer & L. Bcidecker, Adyar, 1938. 

KSTS n° XV, public en 1 volume avec les n os XIV et XIII : Saltrimsattatt- 

vasamclolia. 

(3) KSTS n° XI. 

(4) KSTS n° XXXIX et édition et traduction de L. Silburn (Paris, de Boccard, 
1959). 

(5) KSTS n° XIII et XIV. 

(<j) Édité par Arthur Avalon dans les Tantrik Texts (1922), nouvelle édition, 
Ganesh & C°, Madras, 1953. 
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Élaborée a partir du ix e siècle — et plus spécialement avec Abhina- 
vagupta sur la base de textes plus anciens, divers et peu explicites, 
la doctrine du Irika n apparaît guère comme un tout homogène et 
exempt de contradictions. C est Abhinavagupta qui Ta véritablement 
systématisée, qui en a traité tous les aspects, en combinant en un sys- 
tème original l’enseignement des textes anciens à celui des Siva Sütra 
et aux nuances des deux tendances de la pratyabhijnâ et du spanda. 
Ce n’est qu’avec lui, et avec son disciple Ksemarâja, que l’on a une doc- 
trine d’ensemble du Irika, doctrine qui n’existait guère auparavant, 
semble-t-il, même depuis Vasugupta et bien évidemment pas avant ce 
dernier, puisqu’il n’y avait alors que les spéculations cosmogoniques, 
rituelles, yogiques, des divers tantra. Mais Abhinavagupta lui-même 
ne nous a pas laissé, notamment dans le domaine de la Parole, un 
système d’ensemble parfaitement cohérent. 

D’abord, il avait puisé sa doctrine à des sources diverses, même pas 
toujours tantriques ou, quand elles l’étaient, relevant d’écoles diffé- 
rentes. Il n’avait, bien entendu, étant indien, pas utilisé ces sources 
avec le souci d’en tirer un système original et cohérent, mais bien au 
contraire avec le respect d une tradition envisagée comme une, alors 
qu’elle était diverse et dont il s’efforçait de masquer les divergences ou 
de prouver plus ou moins bien qu’elles n’existaient pas ; peu sensible, 
au demeurant, à ce qui, à un esprit moderne, apparaîtrait comme con- 
tradictoire, toute contradiction pouvant se résoudre en une unité plus 
haute ou plus profonde. Comme tant de maîtres indiens, d’ailleurs, il 
développait dans ses ouvrages certains points qui lui paraissaient plus 
importants, ou plus utiles à l’instruction d’un disciple, laissant d’autres 
dans l’ombre. Enfin, toutes ses œuvres ne sont pas parvenues jusqu’à 
nous et, en dépit de l’ampleur de ce qui en subsiste encore, il s’est sou- 
vent borné, dans les œuvres qui ont été conservées, à des indications 
assez brèves, à des aphorismes, que 1 enseignement oral devait éclairer l . 
Le TA, ainsi, si vaste (pi il soit, 11e s’explicite (et encore pas toujours) 
(pie grâce au commentaire que Jayaratha en a fait deux siècles plus 
tard en se référant lui-même aux divers textes et auteurs du Trika ou 
de Yügamasâslra qui lui étaient accessibles (et dont beaucoup ne sont 
plus connus maintenant que par ses citations), commentaire lui-même 
donc assez composite et pas toujours exempt de contradictions. 

(1) enseignement auquel il est d’ailleurs encore possible de recourir grâce au 
Swami Lakçman Brahmaearin, de Srinagar, avec lequel nous avons notamment 
étudié le PTV. d’Abhinavagupta. 
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Dans ces conditions, un exposé des doctrines du Trika doit reposer 
essentiellement sur la seule tentative, imparfaite, de synthèse : l’œuvre 
d’Abhinavagupta, complétée par celles de Ksemarûja et de Jayaratha 
qui se sont efforcés d’interpréter fidèlement, semble-t-il, la pensée de 
leur maître en l’étayant au besoin des œuvres des autres auteurs eL 
de la tradition de l’école. C’est donc sur ces trois auteurs que repose 
avant tout la présente étude, mais en faisanL appel aussi, à leur exemple, 
à toutes les œuvres encore existantes reconnues par le Trika. Sans doute 
peut-on, en agissant ainsi, s’exposer au reproche d’avoir opéré une syn- 
thèse personnelle en complétant par endroit l’enseignement d’un auteur 
par celui d’un autre, rassemblant ainsi des éléments épars dans les 
textes, répartis sur plusieurs siècles, de cette école. Mais en réalité les 
divergences ne portent généralement que sur des points de détail — 
elles seront, au demeurant, signalées à leur place 1 — alors que les ex- 
posés des principales doctrines du Trika, notamment en ce qui concerne 
la Parole, sont généralement concordants, soit que ces doctrines soient 
explicitées par Abhinavagupta, Ksemarûja. ou d’autres, soit qu'elles 
apparaissent ou s’imposent d’elles-mêmes lorsqu’on lit et qu'on com- 
pare un certain nombre de textes. 

Cela étant, il nous faut maintenant, avant d’examiner les principaux 
aspects des spéculations du Trika sur les puissances de la Parole, résu- 
mer brièvement l’essentiel de la doctrine de cette école — cosmologie, 
métaphysique — en tant qu’elle est liée à la Parole. 

Le premier principe, âiva, est, pour le Trika, Conscience (c/7) lumi- 
neuse ; mais celle-ci est à la fois pure lumière-conscience (prakâsa) 
et prise de conscience (uimarsa) de cette lumière : elle est prakâsavi - 
inarsamaya, c’est-à-dire lumière ou conscience transcendante mais qui, 
loin d’être un absolu immobile et sans vie, est au contraire fulguration 
(, spfiurotlâ ), vibration lumineuse (spanda), énergie (sakti) — tout cela 
étant dû à son aspect de uimarsa 2 . Du point de vue des catégories de 
la manifestation des lallva 3 , prakâsa est siua et uimarsa est sakti, 
mais les deux sont absolument inséparables 4 . Or l’aspect d’énergie, de 
vie, de conscience active, du premier principe est également son aspect 

( 1 ) Par exemple eh. IV, p. 162, à propos de pasyanlï et cP icchâsakti ; etc. 

(2) Cf. b- SiLHt-KN, P. S., introd. pp. 20-21. 

(*q Le Trika, avec le tantrisme, admet 30 lallva, en ajoutant 11 aux 25 que con- 
naît le Sâmkhya. 

(4) na /,/ éaktih sivâl bhedam âmarsaijrL PT\ . p. 3. 
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de Parole (vâk). Vâ k, principe énergétique féminin \ est donc la con- 
science vivante, la vie, l’énergie même de Siva. Elle est, en Siva, l’éner- 
gie, ou la Parole, ou mieux : l’énergie-parole, prise en sa source, ce par 
quoi il crée l’univers, grâce à quoi il le soutient et en quoi il le résorbe. 
La Parole apparaît ainsi dès le premier principe comme un aspect de 
la Conscience. La Conscience en tant que vivante est inséparable de 
la Parole ; tout comme en ce monde il n’y a pas (selon l’aphorisme de 
Bhartrhari, repris par Abhinavagupta) de conscience réfléchie, d’idée, 
qui ne soit accompagnée de parole 1 2 . Toutefois, de même que l’on peut 
en quelque manière n’envisager que l’aspect de prakâsa du premier 
principe, tout comme on peut considérer âiva seulement en tant qu’ab- 
solument transcendant, que détourné de l’univers 3 , de même il est 
possible de concevoir un premier stade où la pure Conscience ne serait 
pas encore Parole, où l’on se trouverait dans un au-delà de la Parole, 
en un point, inconcevable, où la Parole naîtrait du silence, ou s’y résor- 
berait. Mais le niveau le plus haut de la Parole, la Parole suprême 
( paravâk ), est déjà à certains égards si proche du silence et le premier 
principe est, quant à lui, si difficilement séparable de son énergie, que 
cette étape semble à peine avoir d’existence. Ce point de jonction de 
la Parole la plus haute avec le pur transcendant au-delà même de la 
Parole suprême est parfois appelé unnmnü 4 . Conserver cette étape 
suprême, pure transcendance silencieuse, permet de sauvegarder un 
absolu transcendant dans un système qui y répugne naturellement. 
Notons enfin ([lie cette distinction qui réserve au moins théoriquement, 
au-delà de la Parole la plus haute, une zone qui serait pure conscience 
(cil) fait se prolonger dans le Trika une conception fort ancienne, à 
laquelle la pensée indienne semble attachéeet qui maintient cette subor- 
dination de la parole au silence, ou à la pensée, de la vâk au brahman , 
que nous avions notée précédemment à propos du Véda 5 . 


(1) Cf. ch. h p. 20. 

(2) Cf. ch. IV, P- ISO. Comme nous l'indiquerons plus loin, il semble y avoir là une 
transposition (l'observai ions psychologiques sur le plan cosmique. La cosmogonie 
du Trika apparail souvent comme une «cosmisation» d'expériences psychologiques, 
yogiques. On passe d’ailleurs sans cesse du plan humain au cosmique et vice- versa. 
L’anlhropocosmisme, si important dans le tantrisme, remonte, on le sait, au Véda. 

CD 11 est alors appelé Paramasiva, ou considéré comme un 27 e tattva. Cf. ch. IH, 
p. 84 note 0. 

(4) Cf. ch. VI, p. 272 et VII p. 241. 

(5) Ch. I, pp. 22 et 25. 
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L’aspect du premier principe sur lequel insiste le Trika (et plus spé- 
cialement, bien entendu, les textes traitant de la Parole) est celui où 
âiva est uni à l’énergie, la Conscience à la Parole. C’est sous cet aspect 
en effet qu’il possède la plénitude de sa puissance émanatrice (puissance 
limitatrice, liante, mais salvatrice aussi), symbolisée le plus souvent 
par les 16 kalâ de âiva L Uni à cette énergie créatrice (ou qui réabsorbe 
l’univers) et animé par elle, Siva a en outre la particularité d’être con- 
sidéré comme contenant toute la manifestation qui repose en lui (ou 
plus exactement en son énergie unie à lui), tout comme dans le jaune 
de l’œuf de paon se trouvent en puissance, indistinctes, toutes les cou- 
leurs de cet oiseau 1 2 (pour se servir d’une comparaison fréquemment uti- 
lisée dans le Trika) ou comme le banyan est en puissance, ou en essence 
(sâra), dans sa graine 3 . La pensée tantrique, en effet, et pas seulement le 
Trika, semble répugner, (comme toute pensée mythique, sans doute), à la 
conception d’une création ex nihilo, d’un fiai absolu, d’un passage du 
néant, ou de l’être pur et absolu, à un monde phénoménal. Pour elle, 
l’univers n’est pas créé, mais émané, projeté, par le premier principe 
qui ne peut le manifester que parce qu’il le recèle déjà en lui en puissance : 
ce qui n’est pas dans le premier principe ne peut pas exister hors de lui 4 . 
C’est là une application du satkâryauâda, du Sâmkhya, pour lequel 
tout effet préexiste en sa cause, laquelle ne produit donc jamais que ce 
qui était préformé en elle. Toute la manifestation apparaîtra donc 
d’abord au sein du premier principe, dans son énergie, comme une 
sorte d’archétype ou de paradigme, de manifestation transcendentale, 
indifférenciée, de ce qui sera 5 . De là elle est émise ( visrj ) en une fulgu- 
ration, ou une irradiation (sphuratlâ,ullâsa) 9 ou une projection lumineuse 
(( âbhâsa ), et reflétée en l’énergie ( pratibimba ) à des niveaux de plus en 
plus bas, où, perdant peu à peu de sa puissance et de sa luminescence 
premières, elle fera apparaître peu à peu tous les niveaux du cosmos, 
jusqu’au plus bas. Mais si, dans ce procès, la manifestation se condense, 
se durcit, s’opacifie G , perd progressivement de la liberté et de la lumière 
premières, elle ne cesse pourtant pas de participer à la luminosité, à la 


(1) Cf. ch. III, pp. 79-81. 

(2) mayûrândarasavat. 

(3) PT, él. 24 ; PTV pp. 258-9. 

( 4 ) PTV. p. 102, cité et traduit ch. V, p. 244. 

(5) Ou comme son essence (sâra), sa nature essentielle. 

(T) Ce qu’expriment les termes de cjhanafâ, syânatâ, âsijânalà , styânibhâva , etc. 
qui évoquent l’épaississement, la coagulation, le dessèchement ou racornissement. 


conscience et à la vie du premier principe qui est ce qui l’anime, la rend 
vivante, la soutient. Cette lumière est seulement obscurcie : elle ne cesse 
jamais d’être présente, car sans cela le monde serait inerte (jacla ) 1 et 
sans vie ; il n’aurait même aucune existence, étant sans lien avec la 
source de toute existence. La manifestation existe donc d’abord en ar- 
chétype, en puissance, sous son aspect purement énergétique, dans 
l’énergie unie à Siva, mais en même temps celle-ci — conscience, énergie 
ou Parole : c’est tout un — demeure aussi toujours et partout présente 2 
dans la manifestation. Elle en forme l’essence (sâra) dans la mesure où 
elle en est l’aspect de pure énergie. Mais elle est aussi le substrat, ce 
sur quoi repose le monde, ce dont il est entièrement pénétré ( vyâpyale ) 
(comme l’huile pénètre, imprègne entièrement la graine de sésame, selon 
la comparaison traditionnelle 3 ), ce qui lui donne sa réalité. Le monde 
n’est en effet pas pour le Trika une pure apparence sans être, mais une 
création réelle 4 , cpii tire sa réalité du fait qu’elle provient de l’être 
(sut ) 5 6 premier par une transformation réelle de celui-ci de la condition 
de cause à celle d’effet °. Cet être demeurant d’ailleurs lui-même inal- 
téré par cette transformation née, comme par jeu ( lïla ), de la surabon- 
dance de sa générosité, de sa spontanéité (, svâtantrya ) libre et jaillis- 
sante dont l’œuvre ne saurait porter atteinte à sa pure essence lumineuse 
et immuable. La réalité de la manifestation, en même temps qu’à cette 
origine, est due également et, par suite d’ailleurs de cette même origine, 
à ce qu’elle ne cesse jamais de participer à l’être. 


(1) Cf. par ex. PTV. p. 5 et l’exposé de l’IPV., I. 5,11 (vol. 1 , pp. 241-244). 
L’état de chose inerte ( jadalâ ) est également désigné par le terme aprakâsatâ : le fait 
de ne pas avoir d’éclat. Sur ce point, cf. PTV, id. et surtout IPK, T. 5,3 : « l’objet 
manifesté a pour nature la lumière, sans laquelle rien n’existe » et I. 5,10 et le connu. 
d’Abhinavagupta sur ces deux aphorismes (IPV., vol. 1, pp. 204-208 et 236-241). 

(2) Ce que désigne chez Abhinavagupta le terme satatodita (PTV. pp. 13, 14, 35, 

45, etc.). 

(3) Cf. ch. 111. p. 91. note 2. 

(1) Cf. $D, II, '9, el le commentaire d’Ulpaladeva : l’univers émanant de Siva 
identité avec la nature propre de ce dernier (sivâtuirùpyena) n’est qu’un aspect 
de Siva et existe donc véritablement ( sivarâpam eva cita eva ca satyarûpam, pp. 88-9) 


voir ch. III, p. 82 cl IV p. 1 13. 

(5) SV// désignera d’adleurs dans certains cas l’univers, l’existant, mais en tant qu U 
participe de l’être originel, qu’il y puise sa réalité ; cf. ch. Vil, p. 351. 

(6) Le Trika, avec la doctrine de Yâbhâsa pour qui la manifestation est projection 
lumineuse de ce «lui se trouve dans la lumière du premier principe, rejoint le pari- 
nâmaoâda, la doctrine de la transformation réelle de la cause en effet et rejette donc 
le vivarlavâda, selon lequel celte transformation est illusoire. 


On voit donc que le premier principe, en tant qu'inséparable de son 
énergie, est immanent à la manifestation qui existe totalement en lui 1 . 
Mais le Trika ne renonce pas pour autant à affirmer en même temps et 
avec vigueur que Siva ne cesse de transcender sa manifestation puisque 
celle-ci ne porte pas atteinte à sa pureté et puisqu’il peut toujours être, 
au moins logiquement, envisagé à un premier moment comme pure 
Conscience lumineuse ( prakâsa ) séparée de l’énergie 2 * . 

Cela étant, l’énergie de la Conscience, ou de la Parole, qui est, comme 
Siva, vibration (spanda), fulguration lumineuse (spluiratlâ), apparaît 
animée d’une pulsation, d’un mouvement continuel de contraction et 
d’expansion (sankoca-vikâsa). Au niveau le plus haut, ce mouvement 
sera celui, infiniment subtil, qui est la vie même du premier principe, 
l’acte pur, le mouvement pris en sa source (spanda). Un peu plus bas 
ce sera celui de l’émanation et de la résorption cosmiques qui assurent 
les cycles indéfiniment renouvelés des périodes cosmiques ;i . Mais ce 
mouvement cosmique, dans un système de pensée tantrique, a son 
pendant microcosmique, les deux étant liés par de constantes correspon- 
dances et homologations, ce qui fait que le mouvement de la création 
apparaît comme celui même qui fait l’esclavage de l’homme et celui de 
la résorption comme celui même de la délivrance. Cette quasi-identité 
des deux mouvements, cosmique et humain, est symbolisée, on l’a dit, 
par la kundalinï 4 qui est énergie à la fois vitale et spirituelle, présente à 
la fois dans l’homme et dans le cosmos. Dès lors toute description des 
niveaux et des aspects de la Parole, de leur apparition ou de leur résorp- 
tion, seront non seulement la description d’un événement cosmique, 


(1) Il est, selon un verset du Yogavâsistha qu’Ablrnavagupla commente dans le 
pT V (pp. 84-92), celui «dans lequel tout [demeure|, duquel tout [provient), qui est 
tout et partout, qui est omniprésent et éternel». Cette notion que tout provient du 
<( transcendant » (anuttura) et y demeure en réalité plongé est le thème principal de 
la 1 rc part ie du P 1 \ . 

(2) Siva sei a alors appelé paramasiiut , le suprême Si va. On le désignera aussi 
comme le .‘17°, ou même le 8<S“ laltna. 

/;$) Sur celle puisai ion et les termes qui l'expriment, cf. ch. VII, p. 815 note 1 et 
P ;*47. Ce même mouvement est également connoté par les 2 termes unmrsa-nimrsa , 
dont se sert notamment la 1 «* kârikâ du Spanda ( Sp. K.. 1,1) : cf. ch. Y, p. 202, note 0. 
C’est le même processus que connote encore parfois le terme de lia m sa en tant que 
souffle créateur et destructeur de Siva (SvT., VII. 27 cf. ch. III, p. 120). On peut 
no ier à ce propos que Saiïkara, commentant le Iirahma Sûtra II. 1,88, qui définit 
l’activité du Seigneur, la compare aussi au processus respiratoire. 

(|) Sur la kundalinï . cf. chapitre suivant p. 107 sq. 
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mais aussi cl un processus qui peut être vécu par l’adepte el qui, par- 
couru clans le sens du retour de la Parole à sa source, mènera cet adepte 
à la libération. Chacun des chapitres qui suivent et qui décrivent divers 
aspects du mouvement créateur et destructeur de la Parole, seront 
donc non seulement des exposés cosmogoniques, mais représenteront 
en même temps autant de méthodes, de voies, pour parvenir à la déli- 
vrance L 

Ce mouvement de manifestation de la Parole, de l’énergie sonore, 
peut être envisagé sous trois aspects, d’ailleurs liés puisqu’il ne s’agit 
que de considérer le même procès sous des angles différents : 

— Soit (chap. III) comme une extériorisation, une condensation pro- 
gressives de l’énergie de la Parole envisagée essentiellement comme 
énergie phonique. Celle-ci, énergie (sakli) de Siva, vibration sonore 
primordiale, se condense peu à peu et, passant par une première «ré- 
sonance» ( nâda ), devient goutte ( bindu ) d’énergie phonique, se divise 
et donnera naissance aux matrices des phonèmes ( mâlrkâ ), puis aux 
phonèmes eux-mêmes (uarna) et aux paroles. Ce procès sonore étant 
«signifiant » (vâcaka) et entraînant par là même l’apparition du « signi- 
fié » (vûcya), c’est-à-dire du monde des objets (arlha) ou des sens qu'il 
exprime. L’énergie phonique est symbolisée par la kundalinï , dans son 
double aspect humain et cosmique, liée au « souffle » (prâna). Cette 
description qui insiste sur l’aspect humain, corporel, du processus, sur 
des techniques respiratoires, yogiques et qui en souligne donc la portée 
et l’aspect pratiques, est celle que l’on rencontre le plus souvent dans 
les tantra des diverses écoles : il s’agit là, en effet, de notions générale- 
ment tantriques. On les trouve dans les textes de Yâgamasdslra 
plus que chez les auteurs à proprement parler du Trika, mais ces der- 
niers y font d assez fréquentes allusions qui montrent que ces spécula- 
tions vont pour eux de soi, qu'elles sont implicitement admises. 

_ i, a manifestation peut aussi être envisagée (chap. IV) comme se 
produisant par l'apparition de quatre niveaux de la Parole qui vont de 
la Parole suprême (parti vâ fc), identique à l'énergie première unie à 
Siva, qui est le point de départ et de retour et le fondement des étapes 
suivantes qui sont : la parole «voyante» (pasijantl) où la différenciation 
se dessine, 1\< intermédiaire » (matUu/aim) où la dualité s’affirme jusqu'à 
la parole empirique, «grossière», appelée vaikhan , avec laquelle appa- 
raissent aussi bien les sons perceptibles à l'oreille (pie le monde des 


(1) (X supra, j). ni note X 
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objets. Encore que ces étapes de la Parole correspondent à des niveaux 
de la condensation du son et de la montée de la laindali.nl , et que la 
conception de ces quatre étapes remonte à la plus haute antiquité et 
ait été élaborée plus spécialement, semble-t-il, en milieu tantrique 1 , 
l’exposé qu’en donne le Trika est beaucoup plus philosophique que le 
précédent, moins proche du mythe, moins directement lié au yoga 
(même si, comme on peut le croire, il y a là une transposition métaphy- 
sique d’expériences yogiques). Il donne en particulier à Abhinavagupla 
l’occasion d’esquisser une ontologie et une épistémologie de la Parole. 
On y verra non seulement comment l’univers naît peu à peu avec les 
divers niveaux de la Parole, mais aussi comment ces niveaux trouvent 
leur fondement ontologique dans la Parole suprême, transcendante, et 
comment cette dernière se trouve à l’origine même du langage dont elle 
fonde la valeur comme instrument de connaissance. Abhinavagupta 
tente à cette occasion une étude, très fine, de l’apparition concomi- 
tante de la parole et de la pensée explicite. 

— Enfin (ch.V), le procès cosmogonique de la Parole peut être examiné 
en tant que lié aux phonèmes ( varna ) du sanskrit, qui sont censés ap- 
paraître successivement dans l’ordre de leur «transmission énuméra tive » 
( varnasamâmnâya ), c’est-à-dire l’ordre où les énumère la grammaire 
traditionnelle. Dans ce cas, la naissance de chaque phonème est 
considérée comme résultant d’une prise de conscience synthétique 
( parâmarsa ) 2 de Siva, chaque prise de conscience et chaque phonème 
correspondant à l’apparition soit d’un aspect de l’énergie de Siva (pour 
les 16 premiers phonèmes), soit d’un des 34 autres lattva , formant l’en- 
semble de la manifestation. Ainsi naîtra l’univers entier, en même temps 
que les quatre niveaux de la Parole, les divers aspects de l’énergie 
phonique et l’éveil de la kundalinl. 

On aura ainsi envisagé trois aspects sous lesquels la Parole se manifeste 
et manifeste par là même l’univers, encore que ce procès, nous le répé- 
tons, puisse être parcouru en sens inverse, soit réversible, et que son 
exposé serve, dans l’esprit des auteurs du Trika, à révéler des voies de 
salut. On a cependant, en les décrivant, décrit essentiellement le procès 
de la manifestation. Il faut maintenant voir le mouvement inverse: 
celui qui, à partir fie l’univers manifesté, du monde empirique où vit 


(1) Cf. cil. I, p. 33. 

(2) Sur ce terme cf. ch. Y, pp. 186 sq. 
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1 homme, aboutira au retour de la Parole à sa source et par là même à 
la libération de l’homme. 

Ce mouvement de retour de lénergie de la Parole à sa source nous 
apparaîtra notamment (chap. VI) avec la théorie du sextuple chemin, 
ou des six cheminements ( sadadhvan ), qui ne sont rien d’autre que six 
voies vers la délivrance (homologables, bien entendu, à la résorption 
cosmique), dont les trois premières sont expressément liées à des as- 
pects de la Parole (ce sont les voies du temps, celles des uarna , des 
montra et des pada) et dont les trois autres (celles dites de l’espace, 
celles des kalâ , lallva et bhuvana) sont associées, et subordonnées, aux 
trois précédentes et liées plus spécialement à l’usage des manlra . 

C’est avec ces derniers que se terminera cette étude (ch. VII). Le 
montra , en effet, étant un moyen essentiel pour parvenir à la délivrance, 
apparaît comme un instrument privilégié de retour à la source de l’éner- 
cf\c de la Parole. Bien plus, il est lui-même souvent un symbole de cette 
énergie première, enfin il la recèle en lui éminemment, à la fois sous une 
forme efficace, susceptible d’agir et sous la forme d’un dynamisme non 
plus producteur d’effets empiriques mais tendant intensément vers sa 
source, vers l’origine de la Parole. Il résume ainsi à lui seul le double 
dynamisme, le double mouvement, de la Parole ; il en rassemble toutes 
les puissances. 


) 





Chapitre III 


LA MANIFESTATION DU SON 

Le mouvement de déploiement de l’énergie du son, ou de la Parole, 
que le Trika désigne souvent du terme d ’ullâsa, c’est-à-dire de lumière, 
de splendeur, d’irradiation, d’apparition vibrante et lumineuse x , peut 
être envisagé tout d’abord comme se produisant par une série de trans- 
formations et de condensations de l’énergie sonore primordiale qui font 
apparaître peu à peu l’univers et qui s’incarnent dans l’homme en un 
procès d’éclosion du son homologable au procès cosmique. 

«Du suprême Seigneur, surabondance d’être, de conscience et de 
béatitude, doué de kalü, naquit l’énergie [phonique]. De celle-ci vint 
nôild et de niïda: bindu, qui est une manifestation de la suprême énergie 
et qui se divise lui-même en trois. Ses trois portions sont appelées : 
bindu, niïda et bïja » 2 . De cette triple division, ajoute le Sàradâ Tilaka 3 , 
all quel nous empruntons cette citation, naît à son tour sabdabraliman 
qui prendra l’aspect de la kimdalini. A partir de là naîtront les pho- 
nèmes (ixirva), puis le langage ; les dieux, puis les éléments et le monde 
empilé lie - 


,A .s c est « to sninc ion 


( 1 ) ul-L/ , uirvi-mr visidic ou perceptil 

raître. C’est aussi résonner el encore : se mouvoir imm,. ,i_ , 

iiiuu\ou, jouer, danser, elre heur< 

m causal if. iillrisnnnti rVcl fnîiv» ^ . 


appa 


1,IUUVUU > jouer, danser, être heure 

ou joyeux. Au causant, ullOsagali c’est raine apparaître, faire mouvoir etc Ce ter. 
ne extrêmement bien ce caractère de projection lumineuse, de libre munir. 

ion d’un nrincine vihrnnt Inmin...... • 


donc 


de jeu, d’un pr 


rciu 

lali° n 

I joli selon le Trika 

(2 ) $T, 1. 7-8 (vol. 1. pp. 10-17) : 


1 ‘uiuiiu-use, ue iinre rnanin 

■mcipe vibrant el lumineux, qui est celui de la manifesl 


saccidânandaviblmuât sakalât parameâvuràt 
asicchaktis tain nCutn tuidâd bindusamblmvah 


parasaktimayah sâksât tridhâ ’sau bhidyate punah 
bindur nâdo bïjam iti tasya bhednh samlritâh 


Ce tan Ira aurait pour auteur LaKsmana Desika. On en ignore la date, mais elle 
semble pas très ancienne. Il fut commenté par Ràghava Bhatta en 1484. Ce 
courrait être un texte contemporain du Irika (telle est d’ailleurs l'opinion de Far- 
r>rn\n» j). *2C>7 ). Il contient essentiellement des montra et des préceptes 

,'ilucls. M fui publié par A. Avalon dans les Tanlric Tcxts, vol. l(î et 17, Calcutta, 


1 n:w. 
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Voilà résumé ce mouvement de l’énergie clu son qui va faire apparaître 
toute l’émanation à partir du premier principe, transcendant mais doué 
d’un dynamisme tendant vers la manifestation ( sakalâ ). Procès qui 
se déroule pour la plus grande part (jusqu’à sabdabrahman) au sein de 
l’énergie de Siva, mais qui est décrit pourtant en termes assez concrets. 
Procès cosmogonique mais qui, avec la kundalinï , est présent en l’homme 
et l’homme identifié au cosmos, où le «cygne» ( hamsa ) est souffle vital 
autant que fulguration de la suprême énergie. 

Cette cosmogonie, on le sait, est généralement celle du sivaïsme et 
du tantrisme. Les auteurs du Trika, toutefois, ont plutôt envisagé l’éma- 
nation liée au son et à la Parole dans une perspective différente, que l’on 
examinera dans les chapitres suivants : celle des quatre niveaux de la 
Parole et celle de l’émanation phonématique. La cosmogonie examinée 
dans ce chapitre-ci n’est pourtant nullement étrangère au Trika. 11 y 
a là, en effet, un certain nombre d’éléments qui sont communs à toutes 
les écoles qui se rattachent au tantrisme : nâda, bindu , les triades issues 
de ce dernier, la kundalinï , la mâtrkâ, autant de notions cpie l’on re- 
trouve souvent dans les textes du Trika. Mieux, de longs passages du 
Svacchanda Tantra (et de son commentaire par Ksemaràja) sont con- 
sacrés aux étapes de la résorption de l’énergie sonore du mantra OM 
qui, de bindu au suprême Siva, rejoint celle que décrit le Sàradà Ti- 
laka. Un autre texte du Trika, le Netra Tantra (commenté aussi par 
Ksemaràja) suit en sens inverse le mouvement de l’énergie de OM et 
expose ainsi la manifestation de l’énergie phonique. Le Kâmakalâvilàsa, 
enfin, apporte une description fort voisine de l’apparition et de la division 
de bindu ; sans doute, ce texte, de date indéterminée, ne peut-il pas 
être considéré en toute certitude comme du Trika, mais on peut toute- 
fois penser qu’il l’est car sa doctrine et sa terminologie sont celles-inêmes 
de l’école. On peut, encore, faire appel au Vâmakesvarïmata Tantra 
et à son commentaire par Jayaratha. Si ce chapitre, donc, mentionne 
des textes tantriques qui ne relèvent pas du Trika (mais qui toutefois 
appartiennent comme lui au sivaïsme non-dualiste), ce n’est que dans la 
mesure où ils complètent et corroborent une doctrine parfaitement 
admise par le sivaïsme du Cachemire. 


^iva-Saldi. 

Le premier principe, Paramesvara, Paramasiva : le Suprême Seigneur, 
Siva transcendant, est, bien entendu, à l’origine du procès que Ton 
examine ici. Mais il a deux aspects. D’abord celui du pur principe 
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étei nel, totalement tianscend&nt ; il est, selon le Trika, pure Conscience 
(cil) ou pure lumière-conscience ( prakâsa ), et, dans ce cas, il est séparé 
de la manifestation qu’il transcende absolument, rien ne pouvant troubler 
sa pureté et sa transparence absolue. Mais il peut aussi être envisagé 
comme tourné vers la manifestation, la recélant en lui en puissance dans 
l’indifférenciation première et étant alors inséparablement uni à son 
énergie, Sakti, laquelle est, à proprement parler, la cause et la source 
de toute la manifestation l . Comme nous l’avons indiqué 2 , l’énergie 
correspond à l’aspect de Parole du premier principe ; elle est prise 
de conscience (vimarsa) de la lumière de la Conscience et c’est cette 
prise de conscience qui lui donne vie 3 . C’est sous cet aspect que Siva 
est pris en considération ici, comme l’indique l’épithète de sakalâ qui 
lui est accolée dans le sloka 7 du ST cité au début de ce chapitre 4 . 

Le terme de sakalâ implique que Paramesvara est considéré comme 
associé à l’énergie en tant que prise de conscience (i vimarsa ) mais, plus 
spécialement, comme doué d’un dynamisme qui, tout en correspondant 
au niveau le plus élevé de l’énergie, tend pourtant vers la division et la 
limitation. C’est ce dynamisme qui lui fera manifester l’univers. Kala 
désigne originairement une portion, et plus particulièrement le seizième 
du diamètre de la lune, qui est la portion dont elle s’accroît pendant 
chaque jour de la quinzaine et dont l’ensemble forme la pleine lune. On 
retrouve une transposition de cette image lunaire dans la conception 
des seize kalâ de Siva, Les 16 voyelles associées à Siva dans l’émanation 
phonéma tique 5 6 sont en effet appelées kalâ 6 — et ne sont-elles pas d’ail- l< 

(1) On retrouvera ces deux aspects du Premier Principe à propos de A dans l’éma- 
nation phonématique ; cf. ch. \, p. 192 sq. C’est la même distinction qu’expriment 
les deux termes kula et akula (id. p. 195-6). 

(2) Ch. II, p. 68. 

(8) Cf. IPV, I. 5,2U (vol. I, p. 294) : sa prakâéajïoitasvabliâuu viniarsah. 

(4) Cette distinction des deux aspects de Siva est d’ailleurs notée dès l’abord dans 
le passage en question du S 1 . On y lit en effet : « Il faut savoir que Siva est double : 
sans qualités et pourvu de qualités. Sans qualités, il est éternel et séparé de la nature. 

On le dit avec qualités lorsqu’il est doué des kalâ ». Xirgunah sagunaêceti sivo 
jneyah sanâtanah / nirgiinah prakrter anyah sagunah sakalah smrtah // (ST., I, 6, 
vol. 1, p* 15). 

Kalâ s’entend donc ici comme le dynamisme propre à la nature ( prakrti ), non pas 
que celle-ci existe au niveau de Siva, mais celui-ci, lorsqu’il est envisagé comme uni 
à l'énergie, possède de façon éminente le dynamisme créateur que la nature mani- 
festera sur le plan de la différenciation qui est le sien ( kalâ-prakrtih dit le commen- 
tateur du ST., id. p. 15). 

(5) Cf. infra , p. 128 sq. et plus complètement ch. Y, p. 188 sq. 

(6) Ou Lithi, dont le sens est également celui de jour de la quinzaine lunaire. 
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leurs aussi les portions en lesquelles il se divise? — Ces voyelles sont 
aussi, bien entendu, les divers aspects de son dynamisme créateur. La 
16 e kalâ , toutefois, diffère des 15 autres. Dans le cas de la lune, en effet, 
c’est celle qui existe lors de la nuit de la nouvelle lune (où le soleil et 
la lune sont censés habiter ensemble, d’où le nom d 'amâoâsga 1 de cette 
nuit et l’appellation d 'amâkalâ de cette kalâ), où la lune est invisible. 
La 16 e kalâ lunaire est alors considérée comme une kalâ invisible sans 
doute mais immortelle et qui permet à la lune de reparaître ensuite. 
D’une façon analogue le Trika considère la lb c kalâ de Siva comme celle 
où coïncident et se parachèvent ses deux aspects solaire et lunaire et 
celle qui lui permet, non de renaître, mais d’émettre la manifestation 2 . 
Elle sera donc à certains égards envisagée comme résumant l’ensemble 
du dynamisme créateur et limitateur de Siva, tout en représentant son 
aspect émetteur (la 16 e kalâ de Siva est en effet aussi le lb e phonème, 
le visarga , à partir duquel les consonnes, puis toute la manifestation, 
sont émises). Mais pour désigner Siva sous son aspect transcendant, où 
il domine tous les aspects de sa puissance émettrice et limitatrice, le 
Trika se servira encore du terme de kalâ et dira qu’il en existe une 17 e . 
Ce sera la kalâ transcendante, immortelle ( anutlara - ou amrlakalâ ), 
qui est l’énergie de la pure conscience (cil kalâ), transcendante eL pour- 
tant possédant une tendance déterminatrice qui contient en germe toutes 
les autres énergies et toute la manifestation. C’est, dit Abhinavagupta 
dans le Tantrâloka (TÀ., III, 137-110; vol. 2, pp. 110-1), la suprême 


(D Cf. l’article de Maryla Falk, Amâvâsyâ in mylhical and philosophie thouyhl 
(I.H.Q., XVIII, 1942, pp. 26-45). 

(*>) Cette division de l'être suprême en seize kalâ n’est pas propre au 'trika et 
elle lui est bien antérieure. Hn effet, Prajâpati apparaît divisé en 16 dans un munira 
du Yajurveda (Yâj.Sam, «S, 36) et dans le Satapatha Brâhmana, VII. 2. 2,17 et IX. 
9 2 2 il est question de sodasakalâh prajâpatih. Le même texte contient même ( I. 
9 2 3) une division de Prajâpati en 17. De son côté la BÀl’p., I. 5,14-15, dit que 
Prajâpati a 16 parties : « les nuits en forment quinze, la 16° est fixe. C’est par les 
nuits qu’il croît et décroît. Puis, la nuit de la nouvelle lune, entrant au moyen 
de cette 16 e partie dans tout ce qui a souffle, d renaît au matin... L’homme qui sait 
ainsi est lui-même Prajâpati, l’année aux 16 parties. Son bien constitue quinze de 
ces parties, son âtman est la seizième » (trad. FL Senart). 

Pour l’Up., donc, la 16° kalâ était la plus haute, l’immortelle, le moyeu autour 
duquel tout tourne. 

Sur cette division, ef. IL Lumens, Die S odasaka lâvi dyâ ( Ph il . Ind., pp. 509 sq.) 
ainsi que l’article cité ci-dessus de Maryla Fai.k. Sur l’aspect solaire et lunaire de 
Siva, voir infra pp. 133-6. 
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kundalinï , le suprême brcihman , le ciel de Siva ( sivcwyoman ) C’est 
de la même façon que le Trika dira parfois qu’il y a un trente-septième 
lallva, ce sera Paramasiva, le suprême Siva, qui est Siva, le 36 e lallva, 
mais considéré comme absolument transcendant 2 . 

En plus de ces 16 (ou 17) kalâ, il y a, bien entendu, celles des con- 
sonnes, ce qui en fait 50 en tout. Mais on dit aussi que les kalâ sont innom- 
brables, et elles le sont en effet puisque ce sont des aspects, qui sont 
infinis, de Siva qui se divise, ou qui tend vers la division, pour mani- 
fester l’infinie diversité de l’univers né de cette division. 

Telles étant les valeurs de ce terme, et pour distinguer kalâ de sakli, 
l’énergie, nous le traduisons par dynamisme limitateur ou par énergie 
limitatrice, ou tendant vers la limitation 3 . 

Ce même sloka du ST., en qualifiant Paramesvara non seulement 
de sakalâ , mais encore de saccidânandauibhava , souligne un point essen- 
tiel qui est le suivant : même lorsqu’il se tourne vers la manifestation 
et s’unit à l’énergie, le premier principe ne perd rien de sa nature propre 
qui est celle du pur Siva transcendant. Il ne faut pas se laisser tromper, 
à cet égard, par la façon même dont s’exprime ce texte, qui semble faire 
sortir l’énergie de Paramesvara ( paramesuarâl/aslc chaktih ...) 4 . L’éner- 


(1) Cf. également PT Y, p. 27 (cité au ch. V, p. 103) et p. 224 : « après [le visctrga] 
se trouve la 17° kalâ qui est transcendante et à laquelle est uni le cœur». Certains 
textes, dit Abhinavagupla clans le PTV, p. 202, admettent même une 18 e kalâ 
qui serait le Transcendant, au-dessus de Siva ; c’est dire que, en dépit de son sens 
originel, kalâ peut arriver à désigner ce qui est au-delà de toute différentiation. 
Une autre valeur est toutefois donnée aux 17 e et 18° kalâ dans le MW., I,889,p.82) : 
cf. ch. Y, p. 226, note 1. 

(2) TA, XI, 21-28 (vol. 7, 2°, pp. 13-23). 

(3) L’aspect d’énergie limitative de kalâ apparaît encore dans le fait que ce terme 
désigne aussi une des cinq « cuirasses » ( kaneuka ) qui, avec mâyâ, limitent le sujet 
conscient universel et en font un être limité. 

Kalâ peut être, enfin, une des cinq portions en lesquelles se divise la manifestation 
cosmique (cf. ch. YI, pp. 278 sq.) et dans ce cas l’aspect, non seulement de partie 
mais de division spatiale, du terme kalâ est plus sensible. Les cinq kalâ , dans le 
sextuple chemin, font d’ailleurs partie de la « voie de l'espace •> : desâdhuan. 

(4) I/objection était apparue à Kâghavabhatta qui, dans son commentaire de 
ce lanlra (/à/7/., p. 16), prend soin de préciser que l’énergie demeurait fondue dans le 
Principe, sous une forme subtile et de pure conscience ( caitanijci ), puis qu’ensuite 
elle s’enfle en quelque sorte ( ucchima ) en vue de la manifestation. Dans le même sens, 
cf. PTY : <- le corps de l’énergie n’est rien d’autre que le * Je » (uhatn) de Paramesvara 
qui s’accroît par son propre camalkâra •> : paraniesvarasya hi svacamatkâravi'whâ av l l 
yat aham iti tad eva sâktam vapuh (p. 69, 1. 8). 
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gie naît logiquement de âiva puisque chaque lallua naît de celui qui le 
précède, mais chaque lallua , aussi, est contenu en puissance dans celui 
qui vient avant lui L Seulement, dans le cas de l’énergie, cela va plus 
loin, car elle est véritablement inséparable de Siva 1 2 . Sans doute peut- 
elle apparaître comme en provenant lorsqu’on envisage l’émanation et 
ses 36 lallua , dont elle est le deuxième, mais c’est là une vue relative et 
qui ne doit pas cacher la totale inséparabilité, due à leur identité, des 
deux premiers lallua 3 . On verra, de même, que les étapes suivantes de 
révolution sonore, celles de nâda et bindu , ne sont, en fait, que des 
aspects de l’énergie et qu’ils ne peuvent pas en être séparés. Leur iden- 
tité avec âiva et Sakti sera affirmée de façon plus ou moins catégorique 
selon les exposés qui sont donnés de ce procès, et qui diffèrent, mais le 
principe même de cette identité ne fait jamais de doute. 

Il convient d’ailleurs de noter que l’émanation du son, de Siva à 
bindu , se passe (sauf dans le cas envisagé par le Netra Tantra) au sein 
des lallua de sakli et de siua , au niveau de la Parole suprême ( parauâk ). 

Les textes ne vont du reste pas se contenter de poser que sakli re- 
présente l’étape la plus haute de l’énergie sonore, celle de la vibration 4 
sonore la plus élevée et la plus pure. Ils vont y distinguer des étapes 
afin de noter les nuances les plus délicates de l’apparition, ou de la 
résorption, du son. 

( 1 ) Cela est une conséquence de Yâbhàsavâda (ci. chap. II, p. 70) et de lu théorie 
de la causalité admise par le Trika ( salkâryavâda ) : toute chose existant en puis- 
sance dans celle qui la précède et dont elle est l’effet. En ce qui concerne les tallvci 
Abhinavagupla a, dans le PTY, développé cette théorie et en a tiré notamment 
la conséquence importante de la présence de tous les tatlua en chacun d’eux : PTY. 
pp. 47, 63, 139, 151 ; p. 138 de ce texte, il précise nettement que cette conception 
des tcitlva se rattache au satküryavâda. Les auteurs du Trika insisteront de même 
sur l'inséparabilité des quatre niveaux de la Parole : cf. sur ce point le chapitre sui- 
vant. 

(2) On la trouve proclamée dès la l™ phrase du PTY. : « l’énergie, en effet, ne peut 
pas se concevoir comme différente de Siva » na hi saktih siuât bhedam ârnarèayet (p. 3). 

(3) Le Trika affirme cette inséparabilité lorsqu’il souligne celle de prakâsa et 
vimarsa. Cf. IPY, I. 5,11 (vol. I, p. 241): svabhâuam avabhâsasya vimarsam , où 
Abhinavagupta glose avabhâsasya par prakâsasyu. 

(4) Le Principe, en tant que conscience vivante et source du devenir, étant, comme 
on le sait, décrit par certains textes du Trika comme spaiula , terme que l’on peut 
traduire par vibration, mais sans se dissimuler que c’est là une traduction impar- 
faite pour exprimer ce qui n’est pas un mouvement sensible, mais la fulguration 
( sphuratlâ ) de la lumière de la conscience, le premier ébranlement, source de toute 
vie, l’acte pur saisi en sa source. Cf. ch. II, p. 72. 
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Dans les textes du Trika : Svacchanda et Netra Tantra, Tantrâloka, 
Vijnânabhairava et dans le Yoginïhrdaya, ces étapes se trouvent le 
plus souvent décrites à propos de l’énonciation ( uccâra ) 1 du pranava : 
le montra OM, exposés qui montrent comment la vibration sonore 
«grossière» des trois phonèmes qui composent ce montra s’élève, s’af- 
fine puis se fond dans la pure énergie transcendante identique à Siva 
où le son et le souffle se résorbent et d’où ils tirent leur origine 1 2 . 
Ce mouvement ascensionnel de l’énergie du son est celui auquel s’iden- 
tifie le yogin afin de se fondre en l’énergie. Mais ce procès a, bien entendu, 
un double aspect humain et cosmique, la libération du yogin s’obtenant 
précisément par son identification avec des niveaux de plus en plus hauts 
de l’énergie. Ce mouvement de retour à la source de l’énergie n’est 
donc pas seulement celui du yogin vers la libération, mais aussi celui 
de la résorption cosmique ( samhâra ) et, pris en sens inverse, c’est celui 
de l’émanation ( srsli ). On le trouve d’ailleurs ainsi décrit dans le cha- 
pitre 21 du Netra Tantra 3 auquel on se référera souvent dans les pages 
qui suivent. 

Dans cette résorption progressive de la vibration sonore du pranava , 
à partir de bindu, la résonance ( nâda ), qui s’achève en nâdânla , se fond 
en l’énergie, sakti, qui est sa source et où demeure donc une certaine 
forme de vibration sonore. Puis la dissolution de cette vibration se 
poursuit au sein même de l’énergie et on y distingue encore trois étapes 
de plus en pl us fautes : vyâpinï , samanâ et unmanâ . 

Si on les envisage dans le sens de l’émanation cosmique, on trouve 
d’abord unmanâ , qui est l’énergie suprême, transcendante, unie à 
Siva et quasi-identique à lui 4 . Ensuite vient samanâ qui est toujours 
transcendante, mais où commence à apparaître le mouvement qui don- 
nera naissance à l’univers. Elle le recèle en elle lors de la résorption 


(1) Sur le sens de ce terme, cl. infra p. 121 et surtout ch. Vil, pp. 326 sq. 

(2) Sur Y uccâra de O-}/, cf. ch. VII, pp. 341 sq. ainsi que le V. Bh. (éd. Lilian Sil- 

burn), pp- 76-77. 

(3) NT., XXI, 60-70 (vol. 2, pp. 285-295). 

(4) /(/., XXI, 60 (p. 285) : sâ saktih paramâ sûksnui unmanâ sivarûpini ; elle est, 
dit le commentaire, pure essence qui ne pourrait supporter que l’univers commence 
•\ y apparaître. On peut penser qu’avec unmanâ on est presque avant la Parole. 
Fn un point où elle n’apparaît pas encore, ou bien où elle est sur le point de naître 
d uis la Suprême Conscience. C’est la limite où la Parole originelle, totalement in- 
effable, émerge du Silence, ou s’y perd. Sur unmanâ cf. ch. VI, pp. 272 et 290 et 
ch. VII, pp. 345 et 360. 
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cosmique el le projette lors de l’émanation l . Vyâpinï , elle, est l’énergie 
immanente à la manifestation, elle la pénètre (vyâpyate) et lui donne 
vie 2 . Ces trois énergies sont, bien entendu, des formes de l’énergie 
sonore. Le son, nous dit-on, est dès vyâpinï apaisé et identifié à l’éner- 
gie 3 , mais il va de soi qu’il subsiste encore en samaria et unmanâ car 
ce sont là des énergies placées à la source de la manifestation, laquelle 
n’apparaît qu’en conséquence d’une vibration sonore qui, pour être 
infiniment subtile, existe pourtant dès l’origine. On en verra une preuve 
dans le fait que pour le yogin l’« énonciation » (uccâra) du manlra , liée 
à cette montée de l’énergie du souffle qu’on appelle hamsa 4 , s’étend 
jusqu’à unmanâ pour ne s’immobiliser qu’au-delà du lallva de sakti, 
en âiva 5 . La vibration sonore apparaît donc bien dès le niveau de 
l’énergie. 

De son côté, le Yoginlhrdaya décrivait unmanâ non seulement comme 
un état d’infinie subtilité et de vide transcendant 6 , mais encore comme 


(1) « Elle fulgure, dit Kçemarâja, sous la forme de l’énergie productrice de l'éma- 
nation transcendentale qui est l'expansion des innombrables émanations et résorp- 
tions cosmiques qu'elle détient en elle » : garbhïkrtûsesavisvasrslisamhilraprapanca- 
mahâsrst i sakti rü pataijâ sphurati NT., XXI, (il, comin. (p. 286). Sur mahclsrsti , 
cf. ch. V, pp. 243 sq. 

(2) Asesabhâuâsûtranarûpam , Sv.T., IV, 269 connu, (vol. 2, p. 172, ligne 3). 
Sur le terme oyâpti , cf. infra, p. 91 note 2. 

(.3) prasântasabdavyûplikatua, Sv.T., IV, 384, connu, (vol. 2, p. 241 in fine). 

(4) Sur hamsa, voir infra, pp. 120-122. 

(5) Sv.T., IV, 262 : sivalattvagalo hamsa na caret vyâpaku bhavet : « ayant atteint 
le êivatatlvü , hamsa s’immobilise et devient omnipénétrant » (vol. 2, p. 166). 

((>) Le Trika, comme le Vogavâçiçtha, qui est peut-être comme lui originaire du 
Cachemire (faut-il voir dans les deux cas une influence du bouddhisme idéaliste?), 
introduit parfois dans sa description des premières étapes de l’émanation la notion 
de vide (sùnija). II ne s'agit pas, bien entendu, d’un vide ontologique mais, bien au 
contraire, de la plénitude de l’être pur qui n’est vide que de l’imperfection du monde 
manifesté et qui fulgure dans ce vicie pour le manifester (cl. PIIr.,4, connu, p. 30 ; cf. 
également PTV. p. 20 : saruavedyapraksayâtmasünyapada et p. 87). On distingue 
d’ailleurs des degrés dans ce vide. 

C’est ainsi que le Sv.T. (IV, 289-294, vol. 2, pp. 184-189) énumère six sünya 
successifs qui vont du stade de l’énergie immanente à la manifestation, à celui d’u/i- 
manâ qui est réalité ultime, inconditionnée el immuable. Vn septième «vide» 
s’ajoute enfin aux six autres et les absorbe en lui, c’est en vérité, nous dit-on, h> 
„ non-vide » ( asûnya ) qui est le suprême Siva transcendant : Paramasiva, masse 
homogène de conscience et de béatitude, être pur ( sattamâtra ), lumineux, transcen- 
dant, et pourtant contenant tout en lui. 

Le TA, XI, 21 (vol. 7, 2°, p. 13) désigne cette étape suprême, celle de Siva transcen- 
dant. qu'on peut envisager comme un 37 e taltva dominant les 36 autres, du nom de 
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Parole immobile et incréée : aiuitpannanihspandauâk l , ce qui l’identifie, 
en somme, à para vâk, le niveau suprême de la Parole, tel qu’il est conçu 
par les auteurs du Trika 2 . ( Para vâk, on le verra, est vimarsa, qui est 
l’énergie inséparable de prakâsa : Siva). Il convient enfin de noter que 
le mouvement qui anime l’énergie à partir de samanâ et de uyâpinï est 
celui de l'union de Siva et Sakti 3 , la manifestation étant le fruit de 
cette union. C’est ce mouvement qui éveille la kundalinï. 

Nâda. 

«De [l'étape de] Sakti naît [celle de] nâda » 4 avec laquelle on peut 
dire que commence la condensation de la vibration sonore originelle ; 
condensation infiniment peu marquée d’ailleurs, car si nâda est une 


sîuujâtisCinya (terme que K$cmarâja, dans son connu, à NT., XXI, 61, semble plutôt 
appliquer à unmanâ , ou môme samanâ : sünyâtisünyâtmauyâpini bhür uktâ). Il ne 
s’agit là, semble-t-il, que d’une façon négative de décrire la réalité la plus haute. 
Sur sûnija dans l’émanation phonématique, cf. ch. V, pp. 210-2. 

(1) Cité par Arthur Avalon, in Garland of Lctters, p. 114. 

(2) On voit de môme l’un d’eux, Jayaratha (TA. III, 67, connu., vol. 2, p. 76), 
transposer dans l’émanation phonématique, pour l’appliquer à A, le transcendant 
anuttara , un éloka du Sv.T. (Sv.T., VII, 59) qui décrivait hamsa : les mômes termes 
peuvent s’appliquer aux deux notions, car il s’agit toujours du degré le plus élevé 
de l’énergie de la Parole ; cf. infra , pp. 120-122. 

(3) NT., XXI, 60. 

(4) C’est-à-dire « résonance ». Ce terme qui, dans le Veda, désigne un son d’une 
certaine force, a été utilisé dans la phonétique traditionnelle indienne pour caracté- 
riser les occlusives sonores qui ont. disent les Prâtisâkhya, le nâda pour effort subsé- 
quent ( anupradâna ), par opposition aux sourdes que caractérise évasa , le souffle 
sourd (Taittiriyaprâtisâkhya, 1. 12-13 : svâso ’ ghoçesvanupradânah nâdn ghosavat- 
suaresu. Ilkprâtisâkhya, XIII. 4-5 : svâso ’ ghosanâm itaresâm tu nâdah). 

Pc passage se conçoit de ce sens phonétique à celui qu’on lui trouve plus tard, 
dans k‘ yoga 1° tantrisme, systèmes qui accordent au son, cosmique ou interne, 
un rôle important cl où nâda désigne une forme de son particulièrement subtile et, 

. cc titre, plus semblable à la résonance qui suit le son qu’au son lui-même, encore 
trop proche du moyen physique qui l’a causé. C’est ainsi que ce terme apparaît par 
exemple dans des Yoga l’panisad comme la Dhyànabindu ou la Nûdabindu. où il 

t ij t ; à la méditation de OA/ associée à l’éveil de la kundalinï. 

On verra que, dans certains systèmes rattachés aux Àgama et aux Tantra, nâda 
apparaît deux fois : d’abord au niveau que nous envisageons ici, puis plus bas comme 
l'un des produits de la division de bindu. Dans le sivaïsme dualiste, qu’il s’agisse du 
Saivasiddhànta ou de celui de Srïkantha, nâda ne se rencontre que connue décou- 
lant de bindu , mais celui-ci n'y a pas le môme rôle que dans le Trika et les lantia 
non-dualistes ; sur ce point cf. infra p. 104, note 2. 
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forme du son, il demeure cependant imperceptible, lorsqu’on l’envisage 
du moins sur le plan cosmologique 1 : c’est la première résonance (nâda) 
de la Parole Suprême ( parâ vâk ), de la vibration (spanda) qui anime le 
premier principe. C’est, dit le Netra Tantra, le sphota 2 , lequel est une 
forme de son qui remplit l’univers 3 . Ksemaràja précise que lorsque 
l’énergie (en unmanâ , etc.) désire manifester l’univers qui n’est rien 
d’autre qu’elle-même sous l’aspect de «ce qui exprime» et de « ce qui 
est à formuler » (l’univers étant formé de l’ensemble des sons et des 
paroles signifiantes : vâcaka et de ce qu’ils expriment, du «signifié»: 
uâcya , c’est-à-dire des objets qu’ils amènent à l’existence), elle conserve 
en elle la vibration ( spanda ) qui formera le « signifié » et exprime d’abord 
la vibration «signifiante» sous la forme du nâda non-particularisé 4 . 
Le nâda, étant «ce qui exprime», est donc ce qui manifeste, révèle 
( sphutali ) l’univers — d’où l’appellation de sphota qui lui est appliquée 
par le tantra ; c’est l’ensemble de l’énergie sonore ( sabdagrâma ) pro- 


(1) Lorsque cet éveil du son, en effet, est transposé sur le plan microcosmique, 
celui du yoga, avec l’éveil et l’ascension de la kundalinï, nâda peut être alors un son 
à certains égards perceptibles. C’est ainsi que la Hamsopaniçad décrit les 10 espè- 
ces de nâda qu’entend le yogin qui fait le japci de hamsa. Selon cette Up., lors- 
que l’énergie ascendante du souffle ( hamsa ) se fond en nâda et qu’alors la respira- 
tion du yogin s’arrête, celui-ci perçoit dix variétés de nâda : le 1 er est appelé 
ci ni, le 2 e cincini , le 3 e est le son d’une cloche, etc., et c’est quand apparaît le 10° 
que l’esprit du yogin se fond en l’énergie. Jayaratha (TÀ, Y, 91, connu, vol. 3, p 
410) cite un texte qui énumère aussi dix nâda dont le 10 p donne la libération. 

II s’agit là de sons que doit en effet percevoir le yogin qui se livre à certains exer- 
cices tendant à l’éveil de la kimdalinï : on les trouve décrits de diverses manières 
dans le nombreux textes, cf. par exemple, Gheranda Samhitâ Y, 81-82, Hathayoga- 
pradïpika, IV, 81 sq., V.Bh., 38 ou Xâdabindu Up., 31-41. 

(2) Sur ce terme si important dans la philosophie grammaticale indienne, on peut 
renvoyer à Ruegg, Contributions ..., qui cite les principaux textes et études consa- 
crés au sphota. Également à l’édition et traduction par M. Biardeau de la Sphota 
Siddhi de Mandana Misra. 

(3) NT, XXI, 61-63 (vol. 2, pp. 287-M) : 

dhvanirùpo yadâ sphotas ivadrslâc chivavigrahât / / 
prasaraly ativegena dlwaninâpürayan jagat / 
sa nâdo devadeuesah proktas caiva sadâsivah / / 

« Lorsque, par la division de Si va l’invisible, le sphota , qui est une forme de son, se 
répand en remplissant le monde d’un son très rapide, il est appelé nâda, ô Maître 
des Dieux, et Sadàéiva ». Sur le terme dhvani, cf. infra , p. 118, note 3. 

(4) NT, XXI, 62-63, comm. p. 287 : saioa vâcyavâcakâimasâktarûpam visvunx 
avabibhâsayisuh taodîkxtavâcyaspanda vâcakasâmânyanâdanipaiayâ prathamam 

spandate. 
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ductrice d’univers, ou encore sabdabrahman 1 , c’est-à-dire bralunan , la 
réalité suprême en tant qu’elle revêt l’apparence et la nature du son 
(i dhvanirüpa , sabdanasvabhâva ) 2 . 

Si on envisage nâda dans la perspective inverse, celle du retour à 
l’énergie, il est alors la résonance qui suit le bindu , qui, lui-même, con- 
dense la puissance du montra laquelle, par nâda , se fond et pénètre en 
l’énergie de Siva. Sur le plan du retour de la conscience différenciée à 
la conscience pure, Abhinavagupta et Jayaratha définissent de même 
nâda comme ce qui reste de la prise de conscience synthétique du sujet 
conscient par lui-même lorsque la pensée différenciatrice disparaît 3 . 

On est donc ici à la jonction de l’énergie (qui est Parole) unie à Siva 
et de la manifestation de cette énergie sonore ; ou encore, dans le pro- 
cessus inverse, au point où la Parole, le son, manifestés et la pensée 
différenciée — et donc, sur le plan cosmique, la manifestation — achè- 
vent 4 de se dissoudre en l’énergie. 

Jayaratha, dans le commentaire du TA 5 , décrit l’étape de nâda comme 
conscience transcendant l’univers et prenant conscience d’elle-même, 
Nâda , dit-il encore 6 , est un son (dhvani) « non-frappé» ( anâhala ) 7 , pra- 

(1) Ce terme, important, désignant la réalité suprême chez les grammairiens phi- 
losophes, n’apparaît pas souvent dans le Trika et, pour lui, comme pour divers Tan- 
tra, désigne, non pas la réalité la plus haute, mais une forme déjà condensée du son, 
proche de l’émanation différenciée. Cf. infra , pp. 105-107. 

(2) Id., p. 288 : sphutali abhivyajijate asmât visvah sabdagrâmah iti sphotah sab- 
( labrahma , ata eva dlwanirüpah àabdanasvaùhâvah. 

(3) TÀ, IV, 175 (vol. 3, pp. 204-5) : nâdah soâtmaparâmarsasesatâ tadvilopanât ; 
connu. : ladvilopanâd iti — tesâm vikalpajnânâdïnâm vilopanât. 

(4) Nous disons : achève, car la pensée différenciatrice ( vikalpa ) et la manifesta- 
tion différenciée n’existent à proprement parler qu’à partir du moment où inter- 
vient nui g ci, c est-a-dire à un niveau très inférieur à nâda. Mais ce serait en nâda qu’ap- 
paraîtraient les premiers linéaments de la différenciation et c’est donc là aussi (que 
dans le procès inverse, ils achèveront de disparaître. 

(5) TÀ, V, 75 ; connu, (vol. 3, p. 384) : vimarsâtmikâm visvottirnâni samvidam. 

(6) Id. V, 131, connu, (vol. 3, p. 444): saroavarnâvibhâgasvabhâvatvâd ainjakta- 
prâijo go *sc ivanâhatarûpo nâdah sa varnotpaltinimittatvâd varna ucijate varnasab- 
dàbhidhcgo bhavet. 

(7) Parmi les distinctions introduites par le Sivaïsme du Cachemire entre les di- 
vers aspects du son ou de la Parole, en allant du stade le plus élevé, transcendant, au 
son « grossier », se trouve celle qui distingue entre diverses espèces de nâda (ce terme 
étant alors employé au sens général de : son ; cf. infra p. 102, note 2. On distingue 
3 ou 4 étapes : 

1) anâhatahatottirna : celui qui transcende le son «frappé» et le <« non-frappe », 
c’est la Parole Suprême, para vâk, transcendante. Dans l’émanation phonéinatique 
(cf. ch. V, p. 193), c’est le phonème A. On en distingue parfois : 
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tiquement non-manifeste car les phonèmes n’y sont pas différenciés, 
mais auquel on applique pourtant parfois le terme de phonème ( varna ) 
car il est à la fois la cause instrumentale de l’apparition des phonèmes 
et sous-jacent à chacun d’eux, et il cite un sloka du TA : « le seul pho- 
nème qui ait pour nature nüda , qui ne se divise pas en tous les autres 
phonèmes, on l’appelle «non-frappé», car il est indestructible » (TÀ, 
VI, 217) l . C’est donc une vibration sonore perpétuelle et c’est en ce 
sens qu’il est « non-frappé », car seul un son qui ne résulte pas d’un «choc », 
c’est-à-dire d’un moyen matériel, peut être éternel. 

Jayaratha se servira également 2 , dans son exposé de l’émanation 
phonématique 3 4 , du terme nüda, pour définir le visarga cpii est, dit-il, 
nâdamâlra et auyaklahakalâ l , c’est-à-dire dynamisme émetteur non 
encore manifesté. Or le visarga apparaît au moment où l’énergie unie 
à Si va va projeter l’émanation en lui ou en elle-même : c’est également 
un point de jonction. Pour le Netra Tantra, d’ailleurs, nâda se trouve, 
du poinL de vue de la hiérarchie des laltva , au niveau de sadâsiva qui 
est celui où l’émanation phonématique est projetée dans l’énergie, et celui 
où commencent, normalement, d’apparaître les consonnes. Mais même 
si on s’en tient au point de vue pour lequel nâda se trouve encore au 
niveau de l’énergie unie à Siva, il garde ce même caractère. Pour tous, 


2) anâhatahata : le son « frappe » et « non-frappé » peu différent du précédent, 
mais qu’on pourrait peut-être considérer comme se trouvant au niveau de l’énergie, 
si le précédent est à celui de Siva. 

3) anâhata : le son « non-frappé », celui qui se rencontre en nâda et, sur le plan 
de la Parole, en pasyanti ou, peut-être, en madhyamâ ; * Phonème unique, éternel, 
nâda , présent dans tous les phonèmes»: TA, YI, 217. 

4) ha ta : le son «frappé», c’est-à-dire dû à un moyen matériel : percussion, frotte- 
ment, etc., et audible. 

On trouvera un exposé systématique de ces quatre nâda dans le 13 e sütra de Yàtii- 
lanâtha, ouvrage sivaïte caehemirien, mais n’appartenant pas au Trika. Nous ne 
pouvons mieux faire que de renvoyer sur ce sujet à la traduction des Y. S. par L. 
Sjlburn, notamment pp. 31-34 : traduction du 13 * sütra et pp. (59-73 où est donné 
un exposé détaillé des 4 nâda. 

(1) eko nâdâtmako vaniah sarvavurnvâvibhâgavân / so ’nastamitarûputvâd anâhata 
ihoditah/l (vol. 4, p. 178). 

(9) TA, III, 146 (vol. 2, p. 147). 

(3) Ch. Y, p. 226. 

(4) La kalâ du phonème HA , lorsqu’elle est non manifestée, étant le visarga , 
c’est-à-dire le phonème «émetteur», la puissance émettricc de Siva. De même pour 
le Jnânârnava 1 an Ira (X. 8, p. 31), nâda est la moitié de I!A , c’est-à-dire précisé- 
ment le visarga. 
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nâda , comme visarga, e st un point où la manifestation repose en l’éner- 
gie de Siva, où celui-ci prend conscience à la fois de lui-même (ahaniâ) 
et de l’objectivité, qui sera manifestée (idanlâ) en tant qu’elle repose 
dans le substrat qu’il lui donne 1 : point de jonction de l’énergie liée 
au Transcendant et de la manifestation qu’elle recèle et qu’elle se pré- 
pare à extérioriser. Le meme terme est donc appliqué à des états fort 
semblables à plusieurs égards : il ne faut toutefois pas s’y méprendre 
et assimiler nâda, au sens qu’il a ici, à visarga, car ce ne serait pas exact. 
Il n’en reste pas moins que nâda a bien des points communs avec visar- 
ga envisagé comme para et parâpara visarga 2 . 

Mais dans cette condensation progressive de la vibration sonore 
primordiale qui nous a amenés à nâda, on distingue encore des étapes 
intermédiaires. De sakti, en effet, l’énergie sonore arrive d’abord en 
nâdânla, puis en nâda , puis en nirodhinï ; après quoi viendra bindu, 
lui-même précédé c Vardhacandra . 

Nâdânta est, comme l’indique son nom, la fin de nâda , le point même 
où la résonance achève de se dissoudre en l’énergie. Ksemarâja, dans 
le passage déjà cité du Netra Tantra, le compare à l’écho ultime, ou à 
la dernière vibration (anuranana) du son d’une cloche, lorsque le son 
se perd. C’est, écrit-il, le moment où Siva, le sujet conscient éternel, 
masse homogène de conscience et de béatitude, prend conscience glo- 
balement et de manière indivise (âmarsa) du nâda suprême ( paranâda ) 3 


(1) NT., XXI, 63, connu, (vol. 2, p. 288): Sa eva nâdabhattârako ’krtakâluinte - 
dantii sânuinâdhikaranyavimarsâtmakaparacitprakâsarûpah iti nâdah sadâsivah iti 
sâmânâdhikaranyokler âsayah : « Ce bienheureux nâda est la pure lumière de la Con- 
science suprême lorsqu’elle prend conscience à la fois d’elle-même en tant que con- 
tenant l’objectivité et de cette objectivité qui repose en elle, comme incréées, identi- 
ques en nature et reposant dans le même substrat ( — elle-même). Tel est nâda. 

I l il est sadâéiva, c'est-à-dire le réceplable de l’énonciation de cette identité de na- 
ture et de substrat ». 

(2) On retrouve d’ailleurs, dans l’émanation phonématique, certaines des carac- 
téristiques de nâda et de bindu, et certains des termes qui leur sont propres, à un 
niveau antérieur à visarga : celui du phonème E (cf. infra pp. 99-103 au sujet du 
triple bindu, et le chapitre V. pp. 213-217 au sujet d *E). 

I n parallèle exact entre les deux systèmes d’émanation n’est pas possible à’etablir, 
mais il s’agit toujours d’exprimer la même dialectique des énergies créatrices, les 
mêmes rapports entre Siva et Sakti, avant la rupture complète de l imité preinièie 
qui donnera naissance au monde différencié, et en même temps de maintenir 1 uniU 
sous l’apparence de la diversité. 

(3) Ce terme, ainsi que celui de mahânâda, est parfois appliqué à nâdânta. On 
s’en sert quelquefois aussi, afin île distinguer un nâda plus élevé, celui que 1 on décrit 
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dont on peut comparer le son au murmure indistinct d’un cours d’eau 1 m 
Il prend en même temps la même conscience globale de runivers en 
tant qu’il demeure en lui et est imprégné de la vibration sonore de 
nâdânla . Celle-ci fulgure alors afin de manifester l’univers, étant emplie 
de l’énergie de la Parole suprême dont elle est issue 2 . 

On se trouve alors en nâda qui, le mouvement du son vers la ma- 
nifestation se poursuivant, devient ensuite nirodhini , ou nirodhikâ. 

ici, du nâda inférieur, aparanâda , qui résulte de la division en trois de bindu. On 
oppose de même parabindu , ou mahâbindu , c’est-à-dire bindu lui-même, issu de nâda, 
à aparabindu , résultant, avec (apara)-nâda et bïja } de sa division en trois. 

(1) Cette comparaison avec le bruissement d'un cours d’eau a pour but d’évoquer 
le caractère à la fois rapide et indistinct de la vibration sonore en nâda et nâdânla , 
mais il va de soi qu’aucun son n’est manifeste à ce niveau cosmique. La compa- 
raison a toutefois un sens plus précis lorsque celte manifestation de la vibration 
sonore se produit sur le plan microcosmique avec la montée de la kundalinï (cf. 
supra , p. 86 note 1) : c’est de cette façon que l’utilise le V. Bh. (sloka 38, p. 32) au 
sujet duquel on se reportera utilement à la traduction de ce texte par L. Silburn 
(pp. 88-89). 

(2) NT., XXI, 63, comm. (vol. 2, p. 288): sphutati abliwyajyate asmât viévah 
sabdagrâmah iti sphotah sabdabrahma , ata eva dhvanirüpah sabdanasvabhâvah, adrslâd 
iti anâkrter drastrekarüpât paranâdâmarsâtmanah prakâsünandaghanât sivasvarû- 
pâd ativegena avyucchinnadrutanadîghosaval prasarati , kïdrk , dlwaninâ ghaytâ- 
nurananarüpena nâdânlena jagat visvam âpürayan.âmarsancna âtmasâtkuruan ... pra- 
sarïly uktyâ paravâksaktir eva parameévari iyam sphuralïti âdisati. 

Issue de para vâk, nâdânla devrait donc, pour le NT., se situer au niveau suivant 
de la Parole : pasyanlï. On peut invoquer dans le même sens l’opinion d’Abhinava- 
gupta qui, dans le PTY (p. 129, lignes 6 à 8), écrit : «l’étape suprême et ultime de 
l’énergie de connaissance est appelée pasyanlï ; elle existe après qu’ait été dépassé 
l’aspect appelé nâda », c’est-à-dire en nâdânla. 

Mais il n’est pas possible d’obtenir un système complet et homogène de corres- 
pondances entre les différents exposés de l’émanation du son, de la Parole, ou des 
phonèmes. Le tableau de la p. 105 fait ressortir les différences entre les exposés du 

c t du I<KV et celui du NT. Les autres textes du Trika confirment tantôt un 
exposé (par exemple le passage citésupra, p. 87,notc5, du commentaire de Jayaratha 
à TÂ, Y, 75, qui attribue la nature de nâda à la plus haute manifestation du son), 
tantôt un autre (par exemple le passage cité à l’instant du PTY qui met nâdânta 
en pasyanlï). L’imprécision du terme nâda , et le fait qu’on distingue parfois deux 
iu yla , favorisent ce flottement. 

On retrouve dans tous nos textes les mêmes étapes, désignées des mêmes ternies, 
dont les principaux ont les mêmes valeurs symboliques ; mais les divers exposés ne 
coïncident pas entièrement. Il faut ajouter à cela les deux niveaux, humain et cos- 
mogonique, où apparaît l’émanation du son et qui sont parfois confondus, parfois 
distingués : le point de vue des phonèmes, celui du son, celui des mantra ; les exposés 
(jui font au premier chef état de la kundalinï et ceux qui ne le font pas : autant de 
causes de variations. 


— 91 — 


L’énergie sonore porte à ce moment ce nom, nous dit-on, parce que 
c’est à ce niveau que s’arrêtent les dieux, comme Brahma, etc., qui ne 
peuvent pas aller plus haut faute d’être capables d’appréhender la pure 
indifférenciation du Suprême Siva. Ils demeurent à ce stade, où s’af- 
firme la diversité des dieux et non pas la totale indifférenciation de 
l'unique principe transcendant L «Lorsque ce bienheureux nâda, omni- 
pénétrant, que rien ne peut arrêter, « non-frappé », s’engage dans le 
chemin de la manifestation, il atteint un état de repos, c’est-à-dire qu’il 
s’enfonce en quelque sorte dans sa propre condition d’omnipénétrance 
(vijüpti) 2 qui est celle de l’énergie à son stade le plus élevé et qui ne peut 
exister avec la même pureté et la même plénitude à un niveau plus bas, 
et il fait, par là même, apparaître la pénétration par cette énergie du 
réceptacle de l’énergie qu’est la manifestation. On l’appelle alors niro - 
dhikâ et manlrakcilâ » 3 . 


(1) NT., XXI, 6*1-65 cl comni. (vol. 2, pp. 288-9) : 

(llwanir adlwagalo ijalra visrâmyatyanirodhitah / 

/ 1 / rodh inïti v i khyâ tâ saruadcvan i rodh i kâ / / 

... paramasivâbhedâkhyâlir eva brahmâder nirodlm ity âha 
niraddhasya mahesatvamahimâ na pravartalel 
citas ca abhedàkhyâtyai eva tairas Ihânâm nânàtvam. 

Le terme utilisé par Kçemaràja pour désigner l’ignorance où Brahma, etc. demeu- 
rent du suprême Si va est akhyâti qui désigne, en effet, dans le Trika, l’inscience, qui 
est la non-intuition de la vraie nature de la Conscience et liée à l’apparition des 
premiers linéaments de la différenciation : dès que celle-ci commence d’apparaître, 
la pure Conscience suprême ne peut plus être appréhendée. Yogarâja, dans son 
connu, du 16 e sloka du PS. (trad. L. Silburn, p. 69) l’assimile à Yânavamala, l’im- 
pureté «atomique» congénitale. Mais Kçemaràja, dans le PHr*, 4, connu, (p. 30), 
l’assimile à anâsritasiva ( cidaikyâklujcUimayânâsritaèwa ), c’est dire qu’elle apparaî- 
trait dès que 1 on quitte le premier principe transcendant, alors que Yânavamala 
n existe qu un peu plus bas : au niveau de suddhavidyâ. Abhinavagupta, quant à 
lui (IP\.. I. 5,13), la fait naître de pasyantï, laquelle, dit-il dans l’lPVV.,se trouve 
au niveau de sad usina : cf. ch. IV, pp. 160-162. 

(2) Yyâpti est un terme dont il est difficile de donner une traduction satisfaisante 
en français ; il connote la pénétration totale, l’imprégnation complète (comme celle, 
dit-on traditionnellement, de la graine de sésame par l’huile) d’un état de 1 être 
par une énergie, ou par un mantra , en même temps que l’aptitude de cette énergie 
à pénétrer cet état sans que rien ne puisse l’arrêter. L’anglais : pervasion, pervasi- 
veness, exprimerait ces notions. Sur les valeurs de ce terme, cf. Renou, Termino- 
logie grammaticale , p. 301, sv. vyâp. 

(3) Adlwagalo 'scsavyclpako ’ nirodhito ’n âhato nâdabhattârako yatra visrâmyati 
svamyâptinimajjanena adharavyâptim unmajjayati , sâ nirodliikâkhyâ rnantrakalâ 
vikhyâtâ (NT., XXI, 64, connu, — vol. 2, p. 289). 

Le Sv.T. , X. 1229 (vol. 5, p. 524) attribue ù nirodhini , «parce qu’elle est cause 
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Nirodhini est donc, pour le Netra Tantra, aussi le niveau où apparaît 
le dynamisme propre aux montra (, manlrakalâ ). L’énergie qui leur donne 
leur puissance ( mantravîrya ) est, bien entendu, celle même de Siva uni 
à âakti \ mais il y aurait pourtant un niveau : nirodhini, où leur dyna- 
misme s’affirmerait plus particulièrement, ou, si l’on préfère, où 1 éner- 
gie apparaîtrait plus spécialement sous l’aspect du dynamisme propre 
aux montra. Pour le Netra Tantra, au demeurant, nirodhini se situe, 
du point de vue des tattoa, entre sadâsiva et isvara au niveau desquels 
se manifestent, selon le Trika, ces aspects du sujet conscient nommés 
mantramahesvara (ou mantramahesa) et mantresvara (ou mantresa) : 
Grands Seigneurs, et Seigneurs, des Montra 2 . N ado et bindn ne sont-ils 
pas, d’ailleurs, le son et la résonance qui terminent tous les montra, 
assurant leur fusion avec l’énergie et leur donnant plus spécialement 
leur puissance 3 ? Il est normal que leur dynamisme, que les régents des 
montra, se rencontrent au moment où se produit cette fusion. Mais 
voyons maintenant bindn. 


d'arrêt », trois énergies nommées Rundhanï, RodhanI, c’est-à-dire obstructrices, et 
Raudrï, redoutable. Mais il ajoute que les yogin éveillés y trouvent, eux, deux 
autres énergies : Jnânabodhâ, Conscience de la Sagesse, et Tamopalià : destructrice 
des ténèbres, qui les aident à s’élever plus haut. Cela fait cinq énergies. 

(1) Cf. ch. VII, pp. 302-308. 

(2) Le Trika distingue sept niveaux de sujets conscients ( pramâlf ), c’est-à-dire 
de forme de conscience plus ou moins soumise à la limitation. Ce sont : Siva, la plus 
haute, illimitée : puis mantramahesvara , puis mantresvara , termes employés au 
pluriel car à partir de là déjà la conscience est divisée : on vient de voir que la diver- 
sité des dieux existe en nirodhini ;puis mantra, qui sont en nombre immense : puis les 
vijhanakalâ qui ne sont soumis qu’à la première des trois impuretés que le Trika dis- 
tingue et qui contribuent à la limitation des consciences : l’impureté <« atomique » 
(ünavamala), c’est-à-dire celle qui réduit l’ànieàTétat d’awu, d’atome, de conscience 
séparée ; puis les pralayak alâ soumis en outre à l’impureté d action ( karmamata ) 
et, enfin, les sakatü , les sujets conscients individuels, soumis aux trois impuretés : 
les deux précédentes et celle d’illusion ( mâyiyamala ). 

Ces divers niveaux de conscience sont, sur le plan de la manifestation cosmique, 
ceux par lesquels passe la conscience universelle et indifférenciée pour se limiter 
peu à peu et créer l’univers. Ils sont également, en sens inverse, les états de conscience 
que le yogin atteint progressivement au fur et à mesure qu'il avance vers la Conscience 
universelle ; états de conscience dont la valeur, bien entendu, est à la fois micro- et 

macrocosmique. 

Sur les divers pninuilr, selon le Trika, cf. TS., ch. IX (pp. 92-108) ; également PHr, 
passim, IPV. m > 2 ct PTV, pp. 59 et 117-119. 

(5) Cf. d'- v ’U» PP- 300-301 , sur le rôle du bindn dans les montra. 
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Bindu. 

«De niïda bindu Lire son origine», dit le §T. 1 . « Il n’est rien d’autre 
que suprême énergie. Puis il se divise en trois et ses subdivisions sont 
appelées: bindu , nâda et bïja ». 

Bindu est un terme des plus importants dans les spéculations indiennes 
sur l’énergie et la Parole. Il désigne une étape essentielle du processus 
que nous suivons en ce moment. Il se rencontre également dans l’éma- 
nation phonématique 2 et en de nombreux tantra et textes du yoga. 
Bindu , c’est la «goutte» d’énergie, c’est-à-dire l’énergie rassemblée en 
une goutte, ou en un point, donc concentrée sur elle-même, et, par con- 
séquent, particulièrement puissante. C’est en même temps, graphique- 
ment, le point qui note l'anusvâra, la résonance nasale qui suit une voyelle 
mais, en fait, avant tout, celle qui prolonge le montra OM et qui 
est chargée de toute son énergie divine 3 . La notion de goutte — c’est- 
à-dire de concentré — d’énergie et celle de résonance se rejoignent donc 
dans celle d’expression phonique d’une étape essentielle de l’énergie qui 
est Parole ou son. Le bindu a d’ailleurs d’autres aspects que phoniques : 
on verra qu’il est lumineux, qu’il joue un rôle dans l’éveil de la kunda- 
linï . Il ne faut pas ramener tous ces aspects à celui qu’il a ici dans la 
perspective de l’émanation phonique, mais on constatera que ces va- 
leurs sont connexes : la richesse de sens qu’elles font ressortir se rat- 
tache toujours en quelque façon à la notion de masse ponctuelle d’énergie. 

Dans l'émanation, bindu , c’est l’énergie rassemblée sur elle-même avant 
de créer la diversité 4 en se divisant. Or la puissance de l’énergie lui 
vient de ce qu’elle n’est pas seule, mais unie à Siva, l’émanation n’étant 
rien d’autre que le produit de cette union. Cette dernière est éternel- 
lement réalisée, on le sait, dès le niveau transcendant, sans quoi rien ne 
serait jamais créé. Mais au moment où l’univers va être produit, il est 
bon de rappeler encore l’existence de cette union. Bien plus, si l’éner- 


(1) î5T, I, si. 7-8 ; cf. supra p. 77. note 2. 

(2) C’est le 15° phonème, l'anusvâra ; cf. ch. Y, pp. 221 sq. 

(3) Cf. ch. VII, pp. 300-308. où est examinée la puissance efficace (les munira 
( nmnlravmju ). 

(1) Cf. PST, I, 41 : sa tattvasanijnâ cinmütrâ jyotisah sannidhes tadül 

lucikïrsiir (jhanïbhütâ kvaccid abln/eti bindutâmll (v ol. 1, P- 
• celle-ci que l’on connaît comme le tattva |de l’énergiel et qui n’est que pure conscience, 
entrant alors en contact avec la lumière et s’étant en quelque sorte condensée par 
désir de projeter [l'émanation], prend l’état de bindu». 
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gie se ramasse sur elle-même avant d’agir, comment rassemblerait-elle 
plus de force créatrice qu’en étant en union avec Siva? C’est donc bien 
ainsi qu’apparaît bindu : «bloc formé par l’union de Siva et Sakti» 1 . 
Ajoutons que l’émanation différenciée naît de la division de bindu , 
c’est-à-dire de la division des deux principes qui le forment. Même si 
un troisième terme les rassemble aussitôt de nouveau, il ne fait pas oublier 
leur division désormais acquise. Or bindu nous présente à la fois les 
deux principes et leur co-existence : rappel, au seuil de la différencia- 
tion, de toute dichotomie comme de toute fusion. Au moment de la 
résorption cosmique, bindu est, bien entendu, le point en lequel se résorbe 
l’univers qui se fond en l’énergie rassemblée sur elle-même 2 . 

Tel est l’aspect sous lequel les textes du Trika vont faire apparaître 
bindu. Lorsqu’on le retrouvera, dans un chapitre ultérieur, sous l’as- 
pect de Vanusuâra, le 15 e moment de l’émanation phonématique, on 
verra qu’avec des différences importantes il ne laisse pas pourtant de 
conserver, dictées par sa place parmi les phonèmes, par sa graphie et 
par son nom, les mêmes caractéristiques essentielles que dans le présent 
contexte. 

On avait, dans les pages précédentes, suivi le mouvement de conden- 
sation de l’énergie phonique à partir d'unmanâ et jusqu’à nirodhinï, 
tel qu’il était exposé dans le 21 e chapitre du Netra Tantra. Reprenons 
d’abord ce texte. On arrive maintenant à bindu. Celui-ci, nous dit-il, 
correspond au lallua d 'ïsvara 3 , où prédominerait l’énergie d’activité 
(kriyâsakti). Selon Ksemaràja, il se produit à ce stade, par opposition 
à la prise de conscience globale (âmarsa) de l’indifférenciation de l’en- 
semble du « signifiant » (vâcaka) qui caractérise nâda 4 , une prise de 
conscience, à certains égards, différenciatrice (vimavsa) 5 de l’objectivité 

(1) « givasaktiniithunapinda » : KKV, 5. 

(2) PTV, p. 87, ligne 10. 

(3) NT., XXI, 66 (vol. 2, p. 290): sa binduscesuarah smrtah. 

(4) Cf. supra , p. 86, note 4. 

(5) Vimarsa , on l’a vu, est, comme libre activité de la Conscience, inséparable 
de prakâsa et se rencontre dès le premier Principe transcendant. Il ne s’agit donc 
pas d’une forme de pensée soumise à la dualité (vikalpa). Mais elle se différencie 
pourtant â'âmarêa, terme que Ksemaràja avait employé jusque là, car il s’agissait 
d’une conscience synthétique et globale, et qu’il remplace maintenant par vimarsa parce 
qu’il veut souligner, plus qu’il n’auraiL pu le faire avec âmarsa , la perception par 1 1 cou 
science de la différence entre sujet et objet (ici entre allante! et idantâ ) f différence 
sentie comme immergée dans le «Je» suprême et inséparable de lui. Bindu est 
conscience de ahantâ et idantâ comme différents mais pourtant unis ; l’accent étant 
cependant mis sur idan ta (prédominance du «signifié»). 
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(idanta) comme déjà manifeste mais pourtant comme inséparablement 
unie à la suprême ipséité (< allante 7), prise de conscience qui fait briller 
de façon indifférenciée l’ensemble du «signifié» ( vâcya ) 1 . Ce n’est donc 
plus, comme dans nâda , sur l’aspect de l’énergie correspondant à la 
Parole ou au son qui amènera le monde à apparaître, sur la vibration 
«signifiante» : VQ.co.kci , que 1 accent est mis, mais sur celui, subordonné 
au précédent, de l’énergie en tant que germe de ce qui sera exprimé, 
«signifié » : vâcya , par cette Parole. On se trouve donc, à un degré plus 
bas, à une étape de plus vers la manifestation. 

Mais on sait que le Netra Tantra, comme tous les textes qui traitent 
des étapes de OM, distingue un grand nombre de niveaux différents. 
C’est ainsi que, comme nâda était précédé de nâdânta et suivi de niro- 
dhinï , bindu est précédé de ardhacandra. Ces subdivisions peuvent ne 
pas nous intéresser beaucoup en elles-mêmes pour le moment, mais elles 
méritent pourtant d’être considérées car elles aident à suivre de près le 
mouvement de la Conscience et du son vers l’émanation : en l’occur- 
rence nous allons voir se préciser la nature de bindu . 

U ardhacandra, la «demi-lune», est le signe ° dont la forme est, en 
effet, sinon celle d’une demi-lune, du moins celle d’un croissant et 
figure dans la graphie habituelle du montra OM , où la nasalisation 
est ordinairement notée, non pas au moyen de Vanusvâra, mais de Vanu- 
nâsika. Lorsque l’énergie de la vibration sonore, écrit Ksemarâja, 
dans le commentaire de NT., XXI, 66, désire produire le stade de bindu 
où se trouve la connaissance indifférenciée de l’ensemble des « signifiés », 
elle atteint d’abord le stade d’ ardhacandra, où le signifié s’affirme déjà 
de façon prépondérante mais dans un état d’où il n’émerge qu’à peine. 
Alors le nectar de Siva, lequel est envisagé comme étant nâda et maître 
de sadâsiva , ce nectar qui est puissance et semence de la manifestation 
(srs tivïnj a) et qui a pour nature de manifester clairement l’objectivité, 
tombe sur la tète du bindu qui doit être manifesté et qui est l’essence de 
l'univers 2 . La première éclosion de l’éveil de bindu est appelée ardha - 


(1) NT., XXI, OC connu, (p. 290): paraiva saktir icchâsaklioyâptyâ samanâtah 
saktyantam patlam immïlya jnânaâaktivyâptyâ saktiprâdhânyam unmïlayantï 
samustavâcakâbhcdinâdâmarsamuyalâm dlwanimâtrâtmanâdântavyâptyâbhâsitâm ni- 
rndhya samayravâcyâbhcdaprakâêarüpâtn sphutedantâhantaikyavimarsâtmesvararCi- 

pabindvâ trn a ta m çjrh pâti. 

(2) Ainsi se précisent les aspects de nâda : énergie et semen qui engendrent 1 uni- 
vers ; et de bindu : énergie qui est l’essence, la nature véritable ( sattâ ) de la manifes- 
tation. 
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ceindra. Puis celui-ci devient plein et alors naît la forme d’énergie 
appelée énergie d’activité ( kriyâsakli ) qui est bindn : celui-ci, en effet, 
émet la manifestation, ce qui est particulièrement le rôle de l’énergie 
d’activité, et il a la forme de la lune pleine l . Dans ces conditions, ce 
serait ardhacandra plutôt que bindn qui serait considéré comme la cause 
immédiate de l’émanation différenciée, ou, en sens inverse, de sa ré- 
sorption 2 . 

Tel est le procès exposé dans le Netra Tantra. Il se termine, après 
bindu , par les trois phonèmes M, U et /I du manlra OM avec lesquels 
achève d’apparaître la manifestation 3 . Nous ne le suivrons pas ici, 
nous arrêtant à bindu 4 . 

Celui-ci, notons-le, est lumineux. Vibration sonore rassemblée sur 
elle-même, il est une goutte non seulement d’énergie mais aussi de lu- 
mière. Le son, la Parole, participent en effet éminemment du carac- 
tère lumineux de la Conscience selon le Trika 5 : l’énergie de la Parole 
manifeste, émet, l’univers en une fulguration lumineuse : sphurallâ. 


(1) Bindu peut en effet être considéré comme la pleine lune, c’est-à-dire la totalité 
de l’énergie émettrice et limitatrice de Siva, dans la mesure où on lui attribue le rôle 
et la nature qui, dans l’émanation phonématique, sont ceux de bindu et de visarya. 
Sur le caractère lunaire de Siva, cf. infra , pp. 133 sq. 

(2) NT. XXI, 66, comm. (vol. 2, p. 291): vimarsapravananâdakalCwücyasamhü - 
rapradhânâ svasattânirodhena nirodhinipadatp sritvâ samasUwâcyâbhedavedanûtrnu - 
bindudasâni sisrksuh prathamam kitneid unmajjaduûcyapradhûnûm ardhacandrada- 
sâ»i srayatlti tâtparyam / padârllias tu iioasya nâdâtmanah sadâàwanâthusya sani- 
bandhi amrlam sphutedantâbhâsàtma srstivinjani siastanyasya oiâoasaUütmuno bindnr 
mürdhni pulali bindüdayüt prathamam uumisali yadâ, tadü sa mantrâouyuvo 'rdlia- 
candra iti ucyate, yalas tenu ûpyâyo bhavet tadbhûmikürûdhasya pûniacundrûkûrù 
srastrï bindvâtmü kriyasâktidasü udayate. 

(:i) Ce procès sera examiné au ch. VI à propos «le la résorption «les cinq katâ, 
et l’ensemble «lu mouvement «le l'énergie «le OÎ\I au ch. \ II a propos «le ce même 
mantra. 

(4) Il faut toutefois remarquer que, selon le ST., I, 25-6 (vol. 1, pp. 26-27), les 
cinq kalâ, de sâniâtïiü à nivrlti , naissent du corps de nada, c’est-à-dire (selon Râgha- 
vabhatta) de bindu. 

(5) Cf. supra pp. 77-79. Le caractère lumineux du bindu n'est en aucune rayon 
propre au Trika : cela se retrouve dans tout le tantrisme. Ainsi peut-il se trouver 
assimilé à la Réalité ultime qui depuis les Pp. védiques apparaissait comme lumi- 
neuse et le soleil comme étant le symbole visible du braliman , lequel a d’ailleurs aussi 
pour symbole le mantra O^I (que. la Ch. Up., I. 5,1, assimile au soleil) dont l’essentiel 
sera considéré comme formé par le bindu. Ainsi, par exemple, pour la Tejobindu Pp. , 
la Réalité ultime se trouve, telle une goutte de lumière, dans le cœur de l'Etre su- 
prême. 
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prakâsa K Ksemarâja, dans son commentaire des Siva Sütra définit 
bindu comme lumière suprême : binduh paraprakâsah 1 2 . Plus nettement 
encoie le Kâmalcalâvilâsa le décrit comme un point lumineux produit 
par la réflexion du rayonnement du Soleil qu’est Siva sur le miroir de 
son énergie ( vimarsa ) 3 . 

La description qu’Abhinavagupta donne de bindu, dans la perspec- 
tive de 1 émanation phonématique 4 , corrobore la présente analyse. 
Bindu s y trouve en Siva (et non pas, comme pour le NT., au niveau 
d'îsvara). Sans doute est-il précédé des voyelles et des diphtongues et 
suivi de visarga. Mais c’est du même symbole qu’il s’agit et, par consé- 
quent, ses diverses valeurs s’y retrouvent et elles sont liées à celles qu’on 
a vues ici : il représente, tout comme ici, un rassemblement de l’énergie 
sonore sur elle-même avant qu’elle ne se divise pour passer à un stade 
moins subtil de la manifestation. Assurément la division qui suit bindu , 
dans ce cas-là, est en deux : les deux points du visarga, et non en trois 
comme ici. Mais la différence n’est pas grande ; en effet, la division 
en trois de bindu peut être envisagée à bien des égards comme une 
division en deux, c’est-à-dire, en somme, visarga, à laquelle s’ajoute 


(1) Cf. par exemple PTV, p. 5-6 : * cette Parole Suprême, qui est émerveillement, 
se repose en elle-même qui est lumière, fulgure, et cette fulguration ininterrompue 
est la plus haute réalité, le «Je» absolu (aham). Yat iijam svacamalkftirnayï svât- 
manyeva praküsanamayc visramya sphurati, lad evam sphuritam au icchinnatâp ara- 
mûr lliam aham iti / 

(2) SSV, II, 2, pp. 49-50. Ce caractère lumineux du bindu apparaît très nette- 
ment lorsqu’il est lié à l’éveil de la kundalinï (notamment dans $SV, II, 3). Cf. 
infra, pp. 110 sq. Dans le V.Bh., él. 36-37, ed. L. Silburn, pp. 86-88 (également SSV., 
il, 4, p. 57), bindu désigne un point lumineux et une concentration de pensée appa- 
raissant dans certaines méditations. Mais le plan humain, dont il s’agit alors, n’est 
pas séparé du plan cosmique envisagé ici. Bindu, dans la méditation, est lumière, 
pensée et son parce que telles sont les caractéristiques du mahâbindu cosmique ; le 
symbolisme du bindu étant valable sur ces deux plans, que son rôle de symbole est 
précisément d’unifier. Ce lien des deux plans est plus sensible encore dans l’exposé 
de l’éveil de la kundalinï ; cf. infra, pp. 118 sq. 

(3) KKV., él. 4 (p. 15) : 


paras ivarauikaranikare praliphalati uimarsadarpane visade / 
pralirucirucire kudye ciltamaye niuisate mahdbinduhU 
Le commentaire sanskrit qui accompagne ce texte précise cette image en notant 
que cela se passe comme dans le monde ordinaire où un miroir projette les rayons du 
soleil sur un mur sous la forme d’un point lumineux : tejobindu. 

(4) Cf. ch. V, pp. 221-4. 
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un troisième point qui combine les deux premiers 1 . Mais, en outre, 
certaines des triades qui vont ici apparaître en binclii se rencontrent 
aussi dans l’émanation phonématique 2 , où il apparaît également comme 
les dominant, comme n’étant que lumière 3 , fait de conscience ou de 
connaissance 4 et lié à la prédominance de l’énergie d’activité. 

Pour le KKV, dont on vient de voir qu’il définit le mahâbindu comme 
un point lumineux formé des rayons du soleil de Siva, ce mahâbindu 
est également un bloc formé par J’union de &iva et Sakti, qui contient 
en lui tous les phonèmes de A à IIA et qui est ainsi AII AM 5 (A + IIA 
+ le b indu , M , qui les transcende et les unit) lequel symbolise la puis- 
sance émettrice de Siva et de l’énergie, qui à la fois recèle en elle l’ar- 
chétype de l’univers et qui l’émet, et est la source de la puissance des 
montra. 

Mais le KKV ajoute aussitôt que ce bindu est fait lui-même de deux 
bindn, un blanc et un rouge 6 , qui sont animés d’un mouvement conti- 
nuel de rétraction et d’expansion et qui sont Siva et Sakti dont l’union 
est la cause de la manifestation de la Parole et des objets. Ces deux 
bindu s’unissent pour en former un troisième, le bindu mêlé ( misrabindu ) 


(1) C’est ce qui apparaît dans le KKV. Plus explicitement KKV, si. 18, mentionne 
trois bindu qui sont précisément Yanusvâra et le uisarga . 

(2) TÀ, III, 111 (vol. 2, p. 117). 

(3) TÀ, III, 133 (vol. 2, p. 136) : 

atra prakâéamâtram ijcitsthiLc dhâmatraye satiU 
uktam bindutayâ sâsire éiuabindur asciu matahj 

(4) Jayaratha, 1 à, III, no, comm. (vol. 2, p. 117) rappelle une étymologie 
traditionnelle, souvent donnée, de bindu (correspondant à la graphie, fréquente: 
vindu ) en le rattachant à la racine VID, connaître : veltïti vinduh uidikriyâyani 
suatantrah pramütâ. Abhinavagupta, dans le PTV,dit de bindu qu’il est pürnaueda- 
nâmâtra (p. 176, ligne 11). 

(5) Les phonèmes s’étendent, en fait, jusqu’à I<SA (et non pas HA), mais HA 
est cependant souvent pris pour symboliser toutes les consonnes, Salcti et uimarsa , 
par opposition à A symbolisant les voyelles, Siva eL prakâsa. On a ainsi la totalité 
des phonèmes, de Siva-Sakli et de la conscience. Bindu s’y ajoutera pour symboliser 
leur union en une seule masse homogène et dynamique, et on aura AH AJ\I ; sur le 
rôle de bindu dans AII AM, cf. PTV. pp. 87 et 196 ; sur AH AM, cf. ch. V, pp. 230- 
233. 

(6) Il va de soi que ces bindu ne sont pas réellement de cette couleur ; c’est seule- 
ment ainsi qu on se les lepiésente. Le rouge et le blanc sont considérés comme des 
couleurs lumineuses, fulgurantes. Le rouge est en outre plus spécialement la couleur 
de la Déesse. £iva est pale comme un cadavre, n’ayant pas de force par lui-même, 
mais seulement par la Sakti. 
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qui, ajoutant aux deux autres, A et HA, la résonance nasale (ïanusvâra, 
qui est bindu), donne AHAM 1 . Le troisième bindu ne serait donc pour 
le KKV que le mahâbindu lui-même, mais envisagé comme la synthèse, 
et non plus comme 1 antécédent, des deux autres. Après avoir été envi- 
sagé seul, le bindu est donc considéré maintenant avec ses deux élé- 
ment composants, ce qui en donne trois. Ces trois points forment un 
triangle, appelé kcunakalâ , qui représente la suprême réalité, l’énergie 
de Siva, au moment où elle va créer les univers — car c’est à partir d’une 
division en trois que cette création se fait. Kârna est le bindu primordial, 
ou synthétique, c’est le plus élevé, celui qui domine les deux autres, 
il est assimilé au soleil ; chacun des deux autres sont kalâ, les portions 
ou les énergies dynamiques, du premier, et assimilés l’un à la lune, l’autre 
au feu 2 . 

La division de bindu. 

On arrive ainsi à la division en trois de bindu, avec laquelle s’amorce 
une étape de plus dans l’évolution du son et commenceront d’apparaître 
les phonèmes. 

Le KKV poursuit la description que l’on vient de voir en l’associant 
au tracé d’un diagramme, le srlcakra, ou sriyantra, qui représente le 
développement, par une série de triangles s’engendrant l’un l’autre, 
de la manifestation à partir d’un point (bindu) central où se trouve la 
Déesse, appelée dans ce cas Tripurasundarï 3 . « La fulguration du bindu 

(1) KKV, si. (3-7 (pp. 18-20) : 

sitaéonabinduyugalam viviktasivasaktisankucatprasaram / 
vâgarthasfst ihetuh parasparânupravistavispaçtamU 
bindur ahamkârâtmâ ravir etanmithunasamarasâkârahj 
kâmah kamanïyalayâ kalâ ca dehanenduvigraliau bindûH • Cf. aussi le 
connu, sanskrit cpii accompagne ces deux sloka dans l’édition d’A. Avalon (pp. 18-25). 

(2) On retrouve, dans cette assimilation des trois bindu à ces trois sources de lu- 
mière, le caractère lumineux, déjà souligné, de bindu. 

(8) Le KKV l’assimile à kâmakalâ , mais elle est parfois considérée comme située 
au-dessus ; la Déesse, en effet, c’est à la fois la triade créatrice et l’énergie première 
qui l’anime et la domine. Le principal texte, parmi ceux du Trika, consacré à Tri- 
purasundarï, est le Vâmakesvarïmata (VM.). Les cinq premiers chapitres en ont 
été commentés par Jayaratha. Les trois derniers forment le Yoginïhrdaya ; l’en- 
semble étant également appelé Nityàçodasikà. Tripurâ, dit le VM. (IV, 4, p. 100), 
est l’énergie suprême et originelle. Elle se divise en aspects subtils puis grossiers et 
devient ainsi la mère procréatrice des trois mondes, détenant en elle la masse de tous 
les tatlva. Suivant Jayaratha, en tant que suprême elle est Ambikâ et vimarsa ; 
subtile, elle est les trois énergies : Vâmà, Jyeçthâ et Raudrï ; grossière : Brahma, 
Viçnu et Isvara (id. p. 100). 
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rouge, dit ce texte, manifeste un son ( ravci ) qui est nadabrahman , lequel 
est la pousse d’où naissent l’éther, l’air, le feu, l’eau, la terre (c’est-à- 
dire les cinq bhüta , éléments «grossiers», bases principielles les plus 
basses de la manifestation) et les phonèmes » 1 (qui, naturellement, pré- 
cèdent les éléments). Le bindu blanc, qui est inséparable du précédent 
puisqu’ils ne forment en fait qu’une seule masse, a naturellement le 
même rôle 2 . Ces deux bindu sont, on l’a vu, Siva et £akti, mais aussi 
la parole créatrice (vâk) et les objets ( arlha ) qu’elle crée (ou du moins 
leur archétype). On a ainsi le germe (bïja) premier, formé des trois 
bindu et qui, pour produire la suite de l’émanation, forme diverses 
triades, que ce soit celle du soleil, de la lune et du feu, du sujet connais- 
sant, des moyens de connaissance et de l’objet de connaissance, de la 
triple activité cosmique : émanation, maintien, résorption, des trois 
bïja 3 ou des trois énergies fondamentales que ces bïja représentent, etc. 4 . 

(1) KKV., 9 : 

spliutitâd arunâd bindor nâdabralimâhkuro ravo uyaklah/ 

tasmâd gaganasamîranadahanodakabluimivarnasamblmtih 

(2) Ici., 10 : 

utha visadâd api bindor gaganânilavahnioâribhCimijanihl 

état pancakauikrtir jagad idam anuâdyajâoidaparyantamU 
« Puis du bindu blanc viennent également l’éther, l’air, le feu, l’eau et la terre, cette 
quintuple modification (dont est fait) le monde de l’atome à l’œuf cosmique ». 

(3) Les trois bïja sont les trois manira : HRÏM, KLÏM et HRÏM , appelés vügbhûva , 
kâmarâja et saktibïja. Selon le VAI. : « Tripurâ non-manifeste, lorsqu’elle devient 
manifeste, est caractérisée par 3 tattva et faite de la triple énergie des phonèmes. 
[Ce sont :) Vâgïsvarl qui est énergie de connaissance [associée au bïja] vâgbluiva, qui 
a pour forme la libération ; Kümakalü [associée à] kâmarâja qui est désir et énergie 
d’activité ; et la suprême énergie qui est énergie de volonté, $iva, et [associée a] 
éaktibïja ». VM., IV., 16-17 (p. 107). 

La Tripuràtâpinï Up. est consacrée à ces trois montra , qui sont mis en équivalence 
avec la gâyatrï. Selon cette Up. ces trois montra sont : K A E 1 l A HRÏM , HA 
SA KA HA LA HRÏM , et SA K A LA HRÏM ; ils forment, dit l’Up., les trois 
pointes ( kùta ), c’est-à-dire les trois éléments constitutifs, de Tripurasundarï. (Une 
traduction anglaise de cette Up. est donnée dans Brahmavidyà, The Adyar I.ibrary 
Bulletin, vol. XXIV, déc. 1960, pp. 185 sq. ; texte dans The éâkta Upanisad , Adyar, 
1950, pp. 11-52). 

(4) KKV., 12-14: 

uâgarthau nityayutau parasparam sivasaktimayâv etau / 
sfstislliililayabhedaü tiidhâ vibhaktan tribïjarûpenall 
mâlâ mânam meyam bindutrayabhinnabïjarüpânil 
dhâmatrayapUhatrayasaktitrayubliedabhâvitânyapi ca// 

tesu kramena lihgalritayam taduac ca mâlfkâtritayaml 
itiham tritayapurï yâ turïyapïthâdibhedinï vidyâ/l 
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Un peu plus loin, le même texte 1 décrira de nouveau le tracé du dia- 
gramme, mais en relation avec les étapes de la Parole : le bindu central 
sera para uâk. Lorsqu’il sera sur le point de produire ( ucchüna ), il se 
transforme et donne un triangle 2 qui est la source des trois étapes de 
la Parole : pasyanlï , madhyamâ et vaikhavl (ainsi d’ailleurs que des 
bïjamanlra , de Vâmâ, Jyesthà et Raudrî 3 — subordonnée à Ambikà — , 
des trois énergies, etc.). 

Si on se reporte maintenant au passage de âT, que l’on a déjà com- 
mencé de citer au début de la présente section et des sections précédentes 
de ce chapitre, on rencontrera une description de la division de bindu 
fort proche de celle que l’on vient de voir. Le §T. distingue nettement 
à la différence du KKV, entre un premier état de bindu , plus élevé, et 
la division de celui-ci en trois, mais pour lui comme pour le KKV (et 
à la différence du NT.) la division de bindu se produit au sein de l’éner- 
gie unie à Siva. Bindu se trouvant ainsi placé, comme nous l’indiquions 
déjà plus haut, au même niveau que dans l’émanation phonématique, 
lui et sa division sont donc bien, pour le ST et le KKV, le même mouve- 
ment de rassemblement sur elle-même, puis de division, de l’énergie 
de Siva, qui se produit, dans l’émanation phonématique, avec bindu 
et uisarga 4 . 

« Les trois subdivisions de bindu , dit le §T, sont appelées bindu , 
nâda et bïja. Ce bindu [inférieur] est de la nature de âiva, bïja de celle 


(1) KKV., si. 22-24 : 

madhyam cakrasya syüt parâmayam bindutattoam cvcdaml 
ucchünam lucca yadâ trikonarûpena parinatam spastaml 
étal paêyaiuyâditritayanidânam tribijarüpam cal 
uânul jyesthà raudrî câmbikayânultarâmsabhütâh syuliU 
icchâjnânakriyâscintascaitaccottarâvayavâhl 
oyastâvyastam tadarnaduayam idam ekâdasâtma pasyantïll 
Les onze divisions attribuées ici à paèyantl sont les onze énergies : Vâmâ, Jyesthà, 
Raudrî, Ambikà, dominées par Para, puis icchàjnâna et kriyâ, auxquelles on ajoute 
les deux phonèmes ( anmdvayam ) A et IJ A qui résument l’ensemble de l’cnergie 
phonique. 

(2) Que le commentaire du KKV (si. 22-25) assimile d’ailleurs au phonème E, 
comme étant fait des trois énergies: transcendante (A), de béatitude (A) et de 
volonté (/) : A ou Â + I = E (sur E : cf. ch. V, p. 213 sq.). 

(3) Cf. note 3 p. sq. 

(4) Dans l'émanation phonématique, toutefois, on rencontre dès avant bindu et 
uisarga des divisions en trois de l’énergie emanatricc. C’est notamment cc qui 
passe dans le germe triangulaire trikonabïja , E, et même dans le phonème A ; cf. 
ch. V, pp. 197, 215 et 223. 
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de Sakti, et quant à ncida , ceux qui connaissent tous les âgama disent 
qu’il est fait de l’union, de l’assemblage, des deux autres» 1 . On voit 
donc ici encore l’énergie sonore, après s’être rassemblée sur elle-même, 
se diviser en trois portions qui distinguent ses éléments puis les recom- 
posent : bindu, lumineux, représente l’aspect de Siva, bïja , celui, 
dynamique, de Sakti et nàda les associe tous les deux dans sa résonance 
créatrice 2 . Avec cette division en trois apparaissent toute une 
série de triades qui engendreront la manifestation différenciée : 

«Du bindu [inférieur,] continue le£T, vient RaudrI, de nâda : Jyesthâ 
et de bïja : Vâmâ 3 . De ces [trois énergies divinisées] proviennent [les 
trois dieux :] Rudra, Brahma et Visnu. Ils correspondent aux [trois 
énergies de] connaissance, volonté et activité, qui sont feu, lune et soleil 4 . 
De cette division du suprême bindu vient le son (raya) non-mani- 


(1) St., I, 8-9. 

(2) Nâda , que l’on voit reparaître ici, conserve, clans tous les systèmes de cosmo- 
gonie du son ou de la Parole, une valeur assez générale, outre ses sens plus précis, 
celle d’une vibration phonique très subtile et très pure, d’une forme très élevée d’ener- 
gie de la Parole : dans l’émanation phonématique, nâda est appliquée notamment à 
bindu et à visarrja. A, lui-même, est anâhatanâda ; cf. supra p. 87, note 7. 

(3) Les trois énergies divinisées se retrouvent dans nombre de textes tantriques. 
Elles sont considérées comme ayant pour attribut les trois principales activités, ou 
énergies, de Siva. Le T A, \ 1, 56-7 (vol. 4. pp. 49-50) décrit leur rôle : Vâmâ, maî- 
tresse des créatures qui errent dans le samsara est celle qui manifeste, qui vomit 
( vâmana ), 1 univers ; Jyeçthà, maîtresse de ceux qui sont parvenus à la sagesse, a la 
nature de Siva et est donc l’aînée (jyesthâ) des trois ; Haudrï règne sur ceux qui 
cherchent la sagesse, détruit la douleur et met fin à l’effet de tous les actes. Dans le 
même sens, Jnânârnava Tantra I, 14-15. 

Le Yoginïhfdaya lantra, qui donne quatre énergies, en y ajoutant Ambikâ, la 
mère qui domine les trois autres (ce que fait K I< V, 23 et bien d’autres textes, la 
SS’S notamment), les met, en outre, en correspondance avec les quatre niveaux de 
la Parole : Ambikâ est parc i vâk. Lorsqu’elle veut manifester l’univers dont elle dé- 
tient en elle le germe, elle manifeste Vâmâ qui vomit l’univers, est énergie de volonté 
et se trouve en pasyanii. L énergie de connaissance est en madhyarnâ et appelée 
Jyeçthâ, et Raudrï est énergie d’activité et vaikharï. 

(4) Râgha\ abhatta, clans son conim. de ce passage du ST, met ces trois énergies, 
ces trois dieux et ces trois principes lumineux en correspondance avec les trois pho- 
nèmes, A. I et AI, clu montra O AI , rejoignant ainsi l’exposé, que l’on a vu, du 21 e 
chapitre du NI. Comme il le note lui-même d’ailleurs, les correspondances varient 
suivant les textes. Mais du moins voit-on ici une nouvelle convergence entre les 
deux descriptions de 1 émanation phonique. Sur la polarité somaf sûrya, cf. infret, 
pp. 133-6. 
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feste appelé sabdabrahman par ceux qui connaissent tous les âga- 
ma » 1 . 

On pourrait résumer en un tableau comparatif l’évolution du son que 
nous avons exposée jusqu’ici, de Siva à la division de bindu. On en a 
examiné en effet trois exposés qui ne sont pas tout-à-fait semblables : 
ceux du ST. (et du PST.) et du KKV., qui sont identiques, et celui du 
NT. qui est plus complet, qui souligne des aspects (notamment de la 
prise de conscience du son) que l’on ne rencontrait pas dans les deux 
autres textes, mais qui, comme on Fa indiqué, établit entre les étapes 
de la condensation du son et les niveaux de la parole, ou les tativa , des 
correspondances qui diffèrent de celles des deux autres exposés. La 
raison en est que le NT. décrit les étapes, non pas de l’émanation en gé- 
néral, mais de celle-ci en tant que liée au mantra OM . Or, un nmnlra 
est prononçable. Les 3 phonèmes A, U, AI, qui composent OM , sont donc 
forcément situés au niveau de la parole empirique : vaikharl et des 
lattva de la manifestation impure, d’où le décalage entre l’exposé du 
NT. et celui des deux autres textes. Mais, malgré ce décalage, les expli- 
cations données par le NT. conservent leur valeur dans notre perspec- 
tive et la valeur symbolique des principales étapes : sâkli, nâda , bindu , 


(1) ST., I, 10-11 (pp. 17-18) : 

raudri hindou lato ncidâjj yestluï bijûd ajâyata / 
oâmâ tâbhyah samutpannâ rudrabralimaramâdhipahl / 
sa m jnânecchâkri y cl tmano iHilinïndoarkasvarûpinahl 
bliidyamânât parâd bindor avyaktâtmâ ravo 'bhavalJJ 

On trouvera de même dans le TA, à propos du bindu , des aspects et des triades 
analogues : bindu est. dit Abhinavagupta, lune, soleil, et feu (TÀ., III, 111). On y 
trouve deux aspects blanc et rouge, associés à la lune et au soleil et conciliés dans le 
feu (id., 114). 

Dans un passage de son commentaire du TÀ, Jayaratha cite, à propos du phonème 
A (TÀ., 111,07), un passage du Tantrasadbhûva et du Y\l, sur lesquels nous revien- 
drons à propos de la kutidalini et où le bindu éveille les énergies Raudri, etc., et avec 
elles tous les phonèmes. 

Le .Jnânârnava Tantra (I, 14-15) associe également Vàmâ, Jyeçthfi et Raudri 
au triple bindu, lequel est formé de Yanusvâra et du visarya (id. 4-5), qui accompagnent 
les 14 voyelles et forment avec elles le cercle des kaki ( kalâmandala ). Ce triple bindu 
est fait des trois énergies de volonté, de connaissance et d’activité, associé aux trois 
yuna et aux trois états de l’Ame : veille, rêve et sommeil profond. Au-delà se trouve 
le 4° état (associé à Ambikâ) qui est la fulguration de la plénitude de l’être, pure 
conscience, au-delà des phonèmes, etc., et qui serait comme la résonance (nâda) du 
triple bindu ( id ., I, 16-27, pp. 2-3). 
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reste la même. C’est pourquoi nous avons pu avoir recours ici à ce 
texte. On retrouvera au chapitre VII 1 les étapes de Vuccâra de OM. 
Nous les reproduisons ici dans la moitié droite du tableau 2 . 


(1) Ch. VII, pp. 341 s q. 

(2) Il peut être intéressant de noter au passage la description de l’émanation du 
son et de la Parole qu’un auteur plus récent et philosophe de la grammaire, Nagcsa, 
donne dans sa VaiySkaranasiddhântalaghumanjüsâ, et qui rejoint celle qu’on vient 
de voir. Pour lui, lorsque naît en Paramesvara la modalité de mâyâ (il s’agit, bien 
entendu, de la karanamâyâ , mâijâ causale, principe transcendantal de l’illusion et 
de l’émanation : c’est la doctrine, notamment, du Saivasiddhânta, pas du Trika) 
qui est son désir de création, apparaît un triple bindii non-manifeste et qui est éner- 
gie. Les trois portions de ce bindu sont : bindu qui est conscience (cit), bïja, le non- 
conscient (acit) et nâda, l’un et l’autre ( cidacit ). De ce bindu naît ce qu’on appelle 
sabdabrahman où les phonèmes particularisés n’existent pas encore, où domine la 
connaissance, qui est conscience, sans particularisation, mais qui est un état favora- 
ble à l’apparition de la création, et qui n’est que nâda. Il est la cause matérielle du 
monde et est appelé son ( rava ). Parole suprême, etc. (VSLM, pp. 171 et 175). 
Bhâskararâya, dans son commentaire du Lalitasahasranâma,où il emprunte à toutes 
les sources, donne pratiquement la même description de l’émanation du son (LSN, 
132, pp. 98-9). 

Nous avons laissé entièrement de côté, dans notre exposé, le éivaïsme dualiste : 
celui de &rïkantha, ou le Saivasiddhânta, dont les théories diffèrent en plusieurs 
points de celles, exposées ici, du sivaïsme non-dualiste. Pour le Ratnatraya de 
Srîkantha, par exemple, l’origine de l’émanation est le bindu primordial, appelé 
paranâda , d’où proviennent, dans l’ordre : nâda , bindu et Jes phonèmes (RT., 22). 
Le bindu primordial se trouve en Siva et il forme, avec lui et Sakti, les trois joyaux : 
ratnatraya. Nâda , qui en provient, correspond à l’état subtil (süksma) de la Parole, 
c’est-à-dire à ce que le Trika appelle parâ vâk. Bindu , appelé aksarabindu , car tous 
les phonèmes s’y trouvent dans l’indifférenciation première, comme le sont les cou- 
leurs du plumage du paon dans l’œuf de cet oiseau : mayürâridarasavat (connu, de 
Aghoraéiva) correspond à pasyanti. Puis viennent les phonèmes manifestes et diffé- 
renciés. On trouvera un court résumé des théories de ces écoles dans : Ruegg, 
Contributions à l’histoire de ta philosophie linguistique indienne , pp. 101 sq. et, 
de façon un peu moins brève, dans l’introduction de K. C. Pandey à sa traduction de 
riPV d’Abhinavagupta : Bhâskarï, vol. 3, p. lxvi sq. 

Les Nâdakârikâ de Ramakantha, texte du Cachemire mais dont la doctrine est 
celle du sivaïsme dualiste, ont une théorie originale du nâda. Celui-ci, issu du bindu 
primordial, joue, dans la connaissance, un rôle semblable à celui du sphota chez les 
grammairiens (ou, de façon voisine, pasyanti et madhyamâ pour le Trika) : c’est le 
nâda, support de la « parole intérieure » et du sens, qui permet à l’intellect de saisir 
la signification (NK., si. 10-13, pp. 8-9). 
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AI 
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i ■' 

l 

prtlüvï 

( nivrttikalâ ) \ 


para 


pasyanlï 


madlujamâ 


vaikharï 


Sabdabraluruin 

On notera que, pour le §T (et pour le Prapancasâra 1 antra) 1 ainsi 
que pour le KKV, la division du bindu a pour effet de faire apparaître 
une «rumeur» ou un son (rava) non-manifeste qui est appelé sabda - 
brahman et qui est, selon le &T, l’élément de conscience qui existe chez 
toutes les créatures 2 . Le NT, de son côté, applique ce vocable à nâda. 


O) PST, I, 44 (p. 17) : 

bindos tasmâd bhidyamânâd ravo ’vyaktâtmako bhaictl 
sa ravah sru lisant pannaih iabdabrahmeti kalhyatel / 

(-) caitanyam sarvabhütânâm (ST., I, 13). 
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Sabdabrahman est un terme peu utilisé dans le Trika. Mais, lorsqu’il 
s’y rencontre, il ne désigne pas (comme il le fait, par exemple, chez 
Bhartrhari 1 et Punyarâja) la réalité ultime en tant que son, le premier 
principe, mais quelque chose de moins élevé. On vient de voir que tel 
est également le cas pour le $T. et le PST. Le NT, lorsqu’il applique ce 
terme à nâda 2 , le situe par là même au niveau de sadâsiua , qui est pré- 
cisément celui où sabdabrahman apparaît dans le S 1 . On sait au demeu- 
rant que, pour Bhartrhari, le niveau suprême de la Parole est pasganiï ; 
or, le Trika a, avec Somànanda, rigoureusement réfuté cette vue : 
pour lui pasyanlï , déjà touchée par le début de la différenciation, n’est 
nullement l’étape suprême de la Parole 3 , elle se silue au niveau de sadâ- 
siva , c’est-à-dire précisément à celui où nous venons de trouver sabda- 
brahman. 

Celui-ci apparaît, dans ces conditions, comme une forme de son très 
élevée dont la substance est celle de nâda et de b indu , qui est à la source 
des phonèmes mais antérieur à eux, un son non-manifeste, « non-frappé » 
(anâhata), donc inaudible et qui est, selon Rcâghavabhatta 4 , le premier 
déploiement ( pralhamollâsa ) du suprême Siva lorsqu’il se tourne vers 
la création. Le ST (et Ràghavabhatta) maintiennent qu’il ne faut pas 
le confondre avec la parole empirique ou avec les sens qui lui sont at- 
tachés, car il est d’une nature très supérieure, participant à celle de Siva. 

Avec toutes ces caractéristiques, sabdabrahman est pourtant une 
forme moins élevée de l’énergie du son que celles qu’on avait rencontrées 
jusqu’au moment de la division du bindn. Cela apparaît à l’emploi qui 
est fait pour le définir du terme rava qui, s’il est pris ici dans une ac- 
ception fort éloignée du sens premier de la racine RU : rugir, gronder, 
désigne cependant plus nettement un son, une rumeur, que ne le fait 
nâda dont on s’est servi quasiment jusqu’au niveau de bindu et qui 


(1) Cf. V.P., I, 1 : anadhividhanam brahma sabdataltvam yad aksaram. Pour les 
Upaniçad, cf. par exemple, la Maitry Up., VI, 22, pour qui sabdabrahman est le 
Suprême, identifié d’ailleurs à OM. L’Up. mentionne également sept formes, au- 
dibles, de sabda que l’on peut entendre « dans le cœur» lorsqu’on se bouche les oreil- 
les : (il s’agit là de spéculations yogiques semblables à celles mentionnées supra , 
p. «SG, à propos de nâda). Au-delà de ces sons qui ont des caractéristiques distinctes 
la Maitry Bp. place le Brahman non-manifeste, le son suprême ; elle subordonne tou- 
tefois le sabdabrahman au parabrahman car selon elle on obtient ce dernier par la 
connaissance du premier : sabdabrahmani nisnâtah parant brahtnâdhi(jacchati .. 

(2) Cf- supra p. 87, note 2 et p. 89, note 1. 

(3) Cf. ch. IV, pp. 159-162. 

( 4 ) ST., I, 12-18, coinm. (vol. 1, pp. 19-20). 
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n’est que la résonance qui suit le son. Rava précise le terme assez ab- 
strait de sabdabrahman en lui donnant un caractère plus concret, on 
dirait : quasi-audible 1 . 

Ce sabdabrahman, dont l’énergie phonique anime tous les êtres vi- 
vants, va prendre, selon le SI 2 , 1 aspect de kun dalinï, l’énergie qui se 
tient au centre du corps de tous les êtres animés, et se manifester alors 
sous la forme de phonèmes qui forment le son manifeste, audible et 
intelligible dont est faite la parole empirique. On arrive ainsi, par 
l’intermédiaire de la kundalinï, au son «grossier» et, par là-même, aux 
étapes de plus en plus basses de la manifestation : dieux, éléments, etc. 
jusqu’au monde terrestre et inanimé. 

C’est cette apparition des phonèmes liée à l’éveil de kundalinï qu’il 
va falloir examiner maintenant. 


Kundalinï. 


L’énergie kundalinï : «la lovée», car elle est comparée à un serpent 
qui, au repos, est lové sur lui-même et qui, éveillé, se dresse, joue un 
rôle d’une importance fondamentale dans le yoga et le tantrisme. 11 
s agit, on le sait, de 1 énergie cosmique envisagée sous l’aspect sous lequel 
elle peut ètie présente dans le corps humain, qui anime ce corps et qui, 
lorsqu elle est éveillée par des pratiques adéquates, fait parvenir le 
yogin à la délivrance par l’union de l'énergie et de la conscience indivi- 


dualisées avec l’énergie de la conscience universelle, 

La représentation de la kundalinï , énergie latente qui se tient enroulé 
sur elle-même à la base de la colonne vertébrale, dans le mülâdhâr 
(«soutien de la base») et qui, lorsqu’elle s’éveille, monte par le cam 
mec mn, 1 a sasnnmâ nâdï et traverse successivement les «cercles 
(uiiia étagés le long de la colonne vertébrale et dans le cerveau pou 
^ 1 ] jusqu au du nier, le sahasrâra (« aux mille pétales»), se rai 

tache a une ancienne «physiologie mystique» où les canaux (nâdï 
les souffles ( prâna ) et les « cercles» jouent un rôle essentiel. Elle repos 


H) Dans le Y. Bh., 38 , sabdabrahman est le son «non-frappé», ininterrompu, 
aussi rapide que le courant d’une rivière et logé dans le réceptacle de l’oreille, que le 
>ogin peut percevoir dans certaines conditions et qui lui permet d’accéder au brah- 
nmn su P 1 ’C‘me (éd. L. Silhurx, p. 88). Cela rejoint la doctrine de la Maitry l p- 
(cf. note page précédente). 

(2) ST., I, 14 ( p . 20) : 

tnt prâpija kundnlimrüpam prâninâm delmmadliyagaml 
varnâtmctnà ’virbhavali gndijnpndijCidibhedilahU 
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en même temps sur des notions cosmogoniques (l’image du serpent) 
et sur l’idée, très ancienne elle aussi, liée aux représentations cosmogo- 
niques (et qu’on trouverait ailleurs qu’en Inde), que le progrès de l’âme 
est le résultat d’un mouvement ascensionnel, ainsi que sur celle que 
l’on retrouve dans le corps l’organisation même du cosmos 1 . Dans 
ces conditions, la kundalinï a un rôle symbolique essentiel — étant une 
énergie à la fois universelle et intérieure à l’homme — dans rétablis- 
sement de ces correspondances entre le niveau humain et le niveau cos- 
mique que le tantrisme ne cesse pas de proclamer et dont renseigne- 
ment et les pratiques ont précisément pour but de permettre à l’adepte 
d’actualiser. Celui-ci, en effet, lorsqu’il éveille sa kundalinï et peut en 
suivre les mouvements, reproduit en lui-même les diverses phases de 
l’émanation et de la résorption du cosmos 2 . On peut donc dire que l’éveil 
(comme le repos) de la kundalinï se passe toujours simultanément sur 
deux plans : cosmique et humain. Il y a pourtant lieu, semble-t-il, 
de distinguer entre deux mouvements de la kundalinï : l’un où l’aspect 
cosmique et celui de l’émanation est au premier plan, et un autre où 
c’est l’aspect humain et de résorption. 

Il y a, en effet, d’abord le mouvement créateur de l’univers, celui 
de la suprême kundalinï ( parakundalinï ). Ce n’est rien d’autre que le 
procès d’émanation à partir de âiva de l’énergie phonique universelle. 
On vient de le suivre depuis sakti jusqu’à bindu et il va de soi qu’il se 
prolonge encore au-delà pour achever de faire apparaître l’univers. 
Mais ce mouvement se déroule en même temps dans chaque être humain 
où se produira une ascension spontanée, dont le sujet n’a normalement 
pas conscience, de la kundalinï. Procès qui a pour effet d’assurer à tous 
les hommes non seulement la possession du langage, mais encore celle, 
non actualisée consciemment mais toujours présente car indispensable, 
des niveaux antérieurs et plus élevés de la Parole et du son sur lesquels 
le langage humain repose. Grâce à ce mouvement, toutes les étapes, 
même les plus hautes, de l’énergie phonique se retrouveront dans le 
corps humain, véritable microcosme. Ce mouvement est, à toutes ses 
étapes, spontané et universel, puisque c’est celui du déploiement de 
l’émanation. 


(1) Nous avons noté au ch. I (pp. 35-6) l’ancienneté de ces conceptions. 

(2) Sur la kundalinï , on pourra se reporter en particulier à A. Avalon, The Serpent 
Power, being the Shat-Chakra-N irupana & Paduka-Panchaka , tiuo works on Layu- 
Yoga (5 1 ‘ éd. Madras, Ganesh & C°, 1953), dont l'introduction (315 pages) est extrê- 
mement complète. 
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Mais en outre il y a une ascension de la kundalinï qui est volontaire 
et provoquée. G est celle qui se produit chez le yogin qui cherche à 
obtenu la déliviance par ce moyen. Le mouvement de la kundalinï , qui 
cette fois est conscient, a alors pour effet d’abolir peu à peu les obsta- 
cles opposés à la délivrance par la nature humaine. 11 n’est plus universel 
mais propre à celui qui le provoque. Toutefois, étant donné les cor- 
respondances micro-macrocosmiques, ce mouvement reproduit aussi un 
procès cosmique, mais c’est alors celui de la résorption, et de ce fait il 
prend également un sens universel G 

On n’envisagera dans ce chapitre qu’un seul mouvement de la kunda- 
linï , celui de 1 émanation. Mais il faut encore ajouter que ce dernier, si 
normalement il est spontané et universel, puisque c’est par lui que se 
fait et s achève 1 émanation, peut lui aussi être reproduit consciemment 
et vécu par l’adepte, qui expérimentera ainsi le procès universel de 

I émanation. Dans un cas comme dans l’autre, niveau humain et niveau 
cosmique ne cessent, non pas seulement de correspondre, mais encore 
d être continuellement homologables et vécus comme tels par l’adepte. 

II y a là une totalité indivisible. 

Le Sâradâ Tilaka, si nous nous reportons de nouveau au passage de 
ce texte qui a déjà plusieurs fois servi de guide commode à cet exposé, 
nous dit, comme on l’a vu, qu’avec la division de birulii l’énergie pho- 
nique prend la forme de sabdabrahman. A partir de ce même bindu, 

1 éneigie agissant au moyen des kalü, ces fermes d’énergie à tendance 
diviseuse et limitatrice 1 2 , lait apparaître le tattva de sadâswa , puis tous 
les autres laltva et le reste de la manifestation 3 . L’énergie phonique 
est, bien entendu, présente dans cette création puisqu’elle est l’énergie 
ciéatiicc même . c est, dit le S F, « la kundalinï qui se trouve au centre 

du corps de tous les êtres animés» 4 , mais qui est aussi la suprême éner- 
gie cosmique. 

Que 1 on puisse donner à l’énergie phonique le nom de kundalinï 
dès le stade le plus élevé, cela apparaît clairement dans un passage du 
commentaire de Jayaratha sur le TA où il décrit des mouvements de la 
kundalinï qui ont pour effet de former le tracé de la lettre A , selon l’écri- 

(1) b est ainsi que le 30 e livre du TÀ (vol. 12) décrit la montée de la kundalinï, 
éveillée par le inantra HRÏM qui fait apparaître les éléments à partir de la terre, puis 
les taltim, les phonèmes, les énergies, etc., jusqu’à Si va (cf. ch. VII, pp. 357 sq.)* 

(2) Cf. supra pp. 79-81. 

(3) ST., I, 15-25. 

(4) id, 14 ; cf. supra p. 10 7, note 2. 
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ture devanagari L Or A , dans l’émanation phonématique qu’envisage 
le TÀ, est le niveau le plus haut de l’énergie de Siva. Jayaratha cite 
à cette occasion un passage du Tantrasadbhâva qui résume l’évolution 
de l’énergie phonique, envisagée comme kundalinïscikti , depuis le pre- 
mier éveil de cette énergie jusqu’à l’apparition de la parole empirique. 
Ce passage 2 nous semble mériter d’être cité en entier. Le voici : 

«Cette énergie est appelée suprême, subtile, libre. Lorsque, d’abord, 
telle un serpent profondément endormi, elle entoure le bindu du cœur 3 , 
assoupie là, ô Fortunée, aucune pensée n’apparaît, ô Umà. Lorsque les 
14 «mondes» 4 , accompagnés de la lune, du soleil, du feu et des étoiles 
se trouvent dans son sein, ô Déesse, elle devient comme enivrée d’un 
poison. O Belle, elle s’éveille alors, avec un son 5 très pur, sous la forme de 
la connaissance, étant frottée ü par le bindu qui se trouve en son sein. 

(1) TÂ, III. 67 (vol. 2, p. 77). On trouvera ce passage commenté au ch. V, ici 
p. 197 et aux pp. 73-74 de l’édition des VS. par L. Silburn qui y a donné en outre 
le tracé de la lettre A. Kn traçant cette lettre, kandalinï fait apparaître les trois 
énergies de volonté, de connaissance et d'activité, Vàmû, Jyeçthâ et Raudrï, et 
leurs formes divinisées que nous avions vu apparaître (supra, p. 101 sq.) par la divi- 
sion de bindu. 

(2) Il est également cité, mais de façon plus étendue, par Kçemarâja dans son 
commentaire des Siva Sütra (SSV, II, 3, pp. 52-54). C’est ce texte que nous tradui- 
sons ici. Le commentateur du Kâmakalàvilàsa (KKY, 27) le donne aussi, mais 
avec des variantes. Le Tantrasadbhâva ne nous est connu que par des citations. 

(3) C’est Siva. Le « cœur » est, pour le Trika, le lieu de repos du Seigneur, la ful- 
guration de la Conscience antérieure à toute manifestation ; cf. IPV, I, 5, 14, où 
le « cœur » est en outre assimilé à para vâk , la source, le fondement de l’énergie de la 
Parole. Sur le «cœur», cf. également PTV, pp. 61 et 86-88. 

(4) Les 14 « mondes » infernaux, terrestres et célestes. La liste en est donnée par 
le Mâlinïvijaya Tantra (MW, V, 1-9, p. 27). On peut également entendre par là les 
14 premiers phonèmes, de A à AU , qui précèdent le bindu. Il s’agit de toute façon 
de l’ensemble de la manifestation que l’énergie recèle en elle-même avant de l’extério- 
riser. Le terme de bhuuana , bien qu’il y ait, selon les classifications, un nombre 
variable de bhuuana (jusqu’à 224). peut être à lui seul utilisé pour signifier le nombre 
14 ; en ce sens : KKV, 43. 

(5) ninâda : son ou résonance. C’est un premier ébranlement, infiniment subtil, 
du son, le premier mouvement de l’énergie phonique. 

(6) matliita. La iacine MAI H, ou M ANTH , connote un mouvement circulaire, 
ou un frottement, comme celui qui sert à produire du feu au moyen de deux mor- 
ceaux de bois ( arani ). Il s’agit là d’une notion très ancienne (cf. RV., 111,29). On 
conçoit dès lors que ce mouvement produise ici des étincelles. Mais c’est aussi un 
baratteinent. et egalement le mouvement de 1 union sexuelle : tous mouvements 
répétés et producteurs. Bindu est Siva et son union avec &akti éveille celle-ci et 
produira la manifestation. 
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Ce frottement se poursuivant avec une force aveugle dans le corps de 
1 énergie, le premier produit de cette différenciation sont des étincelles 
0 bindu ) extrêmement brillantes. Puis, à cause de ce [frottement], la 
subtile lovée, le dynamisme limitateur ( kalâ ) se dresse. Le bindu souve- 
rain qui se trouve dans le sein de 1 énergie possède un quadruple dyna- 
misme (kalâ) K Du fait de l’union de ce qui frotte et de celle qui est 
frottée 1 2 , un redressement se produit, ô chère. Cette [Énergie] lorsqu’elle 
se trouve entre deux bindu est alors appelée Jyesthâsakti. L’immortelle 
Kundalï, frottée par le bindu , devient donc droite (rekha) et est alors 
connue sous le nom de Rekhinï, un bindu se trouvant à chacune de ses 
extrémités. Lorsqu’elle est appelée triple chemin, on la chante sous le 
nom de RaudrI ; elle est appelée [aussi] RodhinI car elle obstrue le 
chemin de la délivrance. Cette Énergie suprême et unique devient ainsi 
triple sous la forme d’un fragment de lune, d’Ambikâ et de demi-lune 3 . 

» De l’union et de la séparation de ces trois énergies naissent les neuf 
groupements [de phonèmes] 4 . Lorsqu’elle est envisagée sous l’aspect de 
ces neuf groupes, elle est appelée nonuple. Lorsque, ô Déesse, elle entre 
successivement dans lescinq mantra sadya, etc. 5 , elle est appelée quintuple 
et connue comme telle, ô Maîtresse des Dieux. Lorsque, ô Déesse, elle 
entre dans les 12 voyelles 6 , elle est dite duodécuple. Puis elle est divi- 
sée en 50 lorsqu’elle se tient dans les phonèmes qui vont de A à KSA . 

» On dit qu’elle possède un atome lorsqu’elle est dans le cœur, deux 
lorsqu’elle est dans la gorge, et il faut savoir qu’elle a trois atomes lors- 
qu’elle est à la base de la langue 7 . Sans aucun doute [le lieu de] la 


(1) Ce quadruple dynamisme limitateur est celui qui se manifeste dans l’énergie 
avec l’apparition des énergies divinisées, Ambikâ, Jyeçthâ, etc. 

Ln ce sens, le commentaire (Vârtika) de Bhattabhâskara sur Si va Sütra I, 3 
(S.S.Vàrt., pp. 6-7). 

(2) C’est-à-dire de Siva et Sakti. 

(3) Ce passage décrit les mouvements de kundalinï qui aboutissent à tracer la 
lettre A ; cf. page précédente et ch. V, p. 197. 

(4) Les neuf groupements ( varga ) sont ceux qui groupent phonétiquement les 
50 phonèmes : voyelles, cinq groupes d’occlusives, semi-voyelles, spirantes, et 
KSA ; cf. infra p. 131. 

(5) Les mantra sadyodjâta, vcimadeva, aghorajatpurusa et ïsâna, qui correspondent 
aux cinq visages de Sivabhairava. Sur ces mantra , cf. PTV, si. 26, pp. 161-163 et, 
surtout : Sv.T., I, 45-58, et plus loin ch. VI, p. 270 et VII, p. 346. Une upaniçad 
sivaïte, la Pancabrahmopaniçad est consacrée à ces cinq mantra. 

(6) Ce sont les 16 «voyelles», de A à visarga , moins les 4 phonèmes «stériles» 
(sandhavarna) : R, L, L \ sur ce point, cf. ch. V, p. 212. 

(7) L’énergie au niveau du cœur serait paéyanti ; elle n’a qu’un atome car ladivi- 
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production des phonèmes est le bout de la langue. Ainsi est produit le 
son ( sabda ) et l’univers entier, mobile et immobile est pénétré par lui». 

«Ce passage, ajoute Ksemarâja, dans la SSV, montre cpie l’énergie 
des phonèmes ( mcilrkâ ) a pour nature l’énergie de la Parole suprême 
du suprême Bhairava et établit que l’apparition de tous les phonèmes 
est due à la variété des combinaisons issues des énergies appelées Jyes- 
thà, RaudrI et Ambikà » K En effet, nous avons pu suivre le mouvement 


sion n'y apparaît pas. Au niveau de la gorge se trouve madhyamâ où la dichotomie 
en signifiant et signifié est établie, d’où deux atomes. Dans le « cercle » du palais 
on aurait uaikharï , la Parole empirique née de trois éléments : l’organe de la phona- 
tion, le point d’articulation du phonème et l’effort articulatoire, d’où trois atomes. 
Sur kundalini et niveaux de la Parole, voir les pages suivantes. 

(1) $SV, II, 3 (pp. 52-55) : 

ycï sâ saktih para suksmâ nirâcâreti kïrtitâU 
hfdbindum vistayitvântah susuptabhujagâkftihl 
tatra suptâ mahâbhâge na kificin manyate ume // 
candrâgniravinaksatrair bhuvanâni caturdasal 
ksiptvodare tu yâ deul visamûdheva sâ gatâl 
prabuddhâ sâ ninâdena parena jnânarûpinâl 
mathitâ codarasthena vindunâ varavarnini/l 
tâvad vai bhramavegcna mathanam éaktivigrahel 
bhedât tu prathamotpannâ vindavas te ’ livarcasahf / 
utthitâ tu yadâ tenu kalâ süksmâ tu kundali / 
caluskalamayo vinduh sakter udaragah prabhuhll 
mathyamantlianayogena fjutvam jâyate priye / 
jycsthüsaktih srnrtâ sâ tu uindudvayasumadhyagâl / 
bindunâ ksobhamâyâtâ rckhaivâmrtakundalU 
rckhinï nâma sâ jncyâ ubhau bindü yadantagau/l 
tripathâ sâ samâkhyâtâ raudrï nânmâ tu giyate / 
rodhinï sâ samuddistâ moksamârganirodhanâtH 
s a s â n kas a ka lâkârâ ambikâ cârdhacandrikâl 
ekaivettham parâ saktis tridhâ sâ tu prajâyate/l 
âbhyo yuktaviyuktâbhyah samjâto navavargakah/ 
navadhâ ca smftâ sâ tu navavargopalaksitâH 
pancamanfragatâ devi sadyâdir anukramâtl 
tenu paficavidhâ proktâ jnâtavyâ suranâyikeH 
svaradvâdaéagâ devi dvâdasasthâ udâhftâ / 
akârâdiksakârântâ sthitâ pancaéalâ bhidâ/l 
hrtsthâ ekânavâ proktâ kanthe proktâ dvitïyakâl 
trirânavâ lu jnâtavyâ jihvamule sadâ sthitâ/l 
jilwâgrc varnanispattir bhavaly atra na samêayah! 
evam éabdasya nispaltih éabdavyâplam carâicaramH 
ityâdinâ granthena parabhairavïyaparâvâksaktyâtmakamâtjrkâ , ata eva jyesthârau- 
(hyambikâkhyaéakliprasarasambhedavaicitryena sarvavarnodayasya uktatvât. 
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de l’énergie phonique dans sa forme la plus haute, celle de la suprême 
énergie kundalinï encore statique, unie à Siva, le binclu ; puis s’éveil- 
lant avec l’apparition de la première vibration sonore de laquelle vient 
la division du bindu et le dynamisme limitateur des kalâ, puis les trois 
énergies sous leurs diverses appellations et de là les phonèmes ; l’exposé 
se terminant par le rappel de cette notion essentielle que l’univers en- 
tier est pénétré ( vijâpta ) 1 par le son 1 2 . 

Le âT., de son côté, donne une description du rôle de kundalinï qui 
se concilie très bien avec celle que l’on vient de voir et qui en précise 
certains aspects. La kundalinï, dit-il, est la suprême Énergie, unie à 
âiva, éternelle, omniprésente, non soumise à l’espace ni au temps et 
pourtant présente dans tous les corps humains ; elle est donc à la fois 
suprême et non-suprême. Elle se tient dans le cercle inférieur, le mü- 
lâdhâra , de tous les hommes, brillante et semblable à l’éclair, enroulée 
sur elle-même comme un serpent endormi. En cette Déesse éclatante, 
plus subtile que le subtil, épouse de Siva, se trouvent tous les dieux, tous 
les mantra, tous les lallva (donc toute l’énergie phonique et ce qui en 
découle). Elle est faite de sabdabrahman et prend la forme des 50 pho- 
nèmes. On trouve en elle la triade énergétique du soleil, de la lune et 
du feu. Elle est omnipénétrante et est l’énergie phonique animatrice 
et créatrice de l’ univers 3 . 

(1) Cf. supra, p. 91, note 2. 

(2) On trouve une description forL semblable du rôle de la kundalinï en tant 
qu’énergie phonique dans rAhirbudhnya Samhitâ (XVI, 54 sq., p. 150 sq.). Selon 
ce texte, l'énergie originelle de Viçnu qui est la kundalinï, en s’épanouissant, fait 
apparaître la manifestation. Elle est l'énergie d’activité, grand être (mahâsattâ), 
ineffable (aiuikliya). Ayant pour nature sabda et désirant s’exprimer, elle atteint 
l’état émanateur. La création est le flot ( sarga ) qu’elle émet. Elle se dresse ainsi 
hors du mülûdhâra, étant d’abord pure, «sans fard d ( niranjana ), puis, les samskâra 
apparaissant peu à peu, elle se transforme et prend le double aspect de parole et d’ob- 
jet ( sabda et artha). Au niveau du nombril elle fait apparaître pasyantï, puis au 
niveau du cœur, madhyamâ où existe la dualité du signifiant et du signifié et enfin, 
dans la gorge, tous les phonèmes sont empiriquement manifestés. 

Cf. également le passage de la Maitry Up. cité au ch. I, pp. 37-39. 

(3) $T., I, 51-57 (vol. 1, pp. 43-45) : 

tatas caitanyarüpâ sci sarvagâ vièvarupinïl 
sioasannidhim âsâdya nityânandagunodayâU 
dikkâlâdyanavacchinnâ saruadchânugü subluil 
parûparavibhâgena paraéaktir iyam sniftâll 
yoginâm hfdayümbhoje iiftyantau nityam anjasâ / 
ddhüre sarvabhütànâm sphurantï vidyudâkriihU 
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On remarquera que ce texte, comme le Tantrasadbhâva, fait ressortir 
le double aspect cosmique et microcosmique de la kundalinï et qu’il 
passe sans transition de l’un à l’autre. S’il distingue les deux aspects de 
la knndcilinï , il souligne en même temps que l’énergie présente en l’homme 
est celle même du cosmos, et l’éveil des phonèmes dont il est question 
peut être aussi bien celui qui donne la parole à l’homme que celui qui 
amène l’iinivers à l’existence. De fait, le ST. poursuit en montrant com- 
ment la kundalinï , selon les caractéristiques qu’elle revêt, crée tous les 
dieux, les munira, les bïja et les lallvaet il termine en disant qu’elle se 
trouve dans le mülâdhâra , donc chez l’homme h et qu’identifiée a l’éner- 
gie subtile des phonèmes elle esl maîtresse de l'univers, donc dans un 
rôle cosmique 2 . 

La même ambiguïté persiste dans la suite du texte : « Cette kundalinï , 
ajoute en effet le ST, omnipénétrante, faite de sabdclbrahman , engendre 
sakli, puis dhuani , duquel vient nCtdcl, d’où sort nirodhikâ , de celle-ci 
viennent ardhendu , puis bindii , puis les [quatre] niveaux de la Parole : 
parti, pasyanlï, madlujamâ, puis vaikharï , stade où naît le langage. Plie 
est faite [des trois énergies] de volonté, de connaissance et d’activité, 
lumineuse, possédant les qualités constitutives de la nature, (iràce. à ce 
procès, la kundalinï crée la guirlande de lettres divisée en 12 :i , qui va 
de A à SA et, lorsqu’elle se divise en 50, la guirlande des 50 phonèmes 
et, avec ces phonèmes, indifférenciée [mais animée d’un] dynamisme 
limitateur, elle produit successivement [les dieux tels que] Rudra, etc., 
[et le reste de l’émanation] » 4 . On voit dans ce passage la kundalinï 


sankhâvart takramâd dcvï survenu âvrtija tislliali/ 
kandalïbhùiû sarpcïnclm angasriyam upeijusi}/ 
sarvadevamayï dcvï sarvamantramayî si ml / 
sarvattvamayï sâksât süksmât sùksmatarâ vibhuhU 
tridhâmajananï dcvï sabdabraiunasvarü pi nî f 
dvicatvari méadoarnâimâ pcincasadvarnarü pinî / 
guniiâ sarvagâlresu kundalï paradevatâl 
oiévâlmanâ prabuddhâ sü suie manirumayam jagatf! 

(1) Mais cela peut aussi bien s'interpréter comme signifiant: à la source de la 
manifestation: infra, p. 116, note 1. 

(2) Id. si. 58-108 (pp. 46-59). 

(3) Sur cette division en 42 lettres, cf. infra , p. 126, note 4. 

(4 ) St.. I, 108-111 (vol. 1, pp. 59-61): 

sü prasülc kundalinï sabdabrahmamaijï vibhuh / 
saklitn lato dhvanis tusmânnâdas tasnuïnnirodhiküH 
loin 'rdhendus lato bindus tasnnid âsït para fatal)/ 


recommencer (avec la seule variante : dlwani au lieu de ncidânla) les 
étapes de l’émanation de l’énergie du son, de sakli à bindu. Or celles-ci 
ont déjà été manifestées. Il ne peut donc s’agir ici cjue de la reproduc- 
tion de ces étapes par la kundalinl au niveau microcosmique : c'est la 
poursuite, en l’homme, du mouvement émanateur, qui lui assure la 
possession de tous les niveaux de l’énergie phonique, mais cette éner- 
gie est la même que l’énergie cosmique ; aussi bien le passage se termine- 
t-il par la création des dieux : on revient à la cosmogonie — que l’adepte 
qui en est capable peut réactualiser, faisant ainsi coïncider l’homme et 
l’univers. 

Cela étant, il faut tenter maintenant de voir de façon plus précise 
les dernières étapes de l’émanation phonique liées à l’éveil de la kunda- 
linl. Elles feront apparaître — sur les deux plans, humain et cosmique 
— les étapes de la Parole et l’ensemble des phonèmes. 

L’évolution suivie depuis siva-sakli jusqu’à la division de bindu et 
l’apparition d esabdabrahman, évolution que l’on peut considérer comme 
celle de la suprême kundalinl , amène l’énergie phonique à un état où elle 
se divise en une série de triades, que nous avons vues. A ce point-là, 
la kundalinl se trouve chez l’homme dans le «cercle» inférieur, le mû- 
lâdhâra , situé à la base de la colonne vertébrale. C’est là qu’elle dort, 
énergie encore statique, lovée autour du sivabindu ; là qu’elle s’éveille 
sous l’influence de ce même bindu 1 ; et de là qu’elle se dresse pour monter 
le long du canal central, la susumnâ , afin d’atteindre les autres « cercles ». 

Le bindu , cpii est si va et sakli, se divisait, on l’a vu, en trois et don- 
nait naissance au triangle kàmakalâ. Lorsqu’on envisage le même procès 
sous l’angle de la kundalinl , celle-ci est représentée de même comme se 
trouvant, unie à Siva, au centre d’un triangle émanant d’elle et fait 
des trois énergies, etc. Ce triangle est aussi parfois appelé akatha . On 
considère dans ce cas que ses trois côtés sont formés chacun d’une série 


pasyantï madlujamâ vâci vaikharï sabdajanmablmhl 
icchâjnânakriyâtmanâ ’sctu tejorüpâ gunâtmikâJI 
kramenânena srjuti kundalï vaniamâlikâml 
akârâd isakdrân ta ni dvicatvari nisadâtmikâml / 
pancasadvâragun i tâ pancaêadvanianiâlikâml 
süle tadvaniato ’ bhinnâ kalâ rudrâdikân kramât/l 
(1) On peut considérer, à cet égard, que les 7 étapes, de sakti à bindu , énumérées 
dans le passage du ST cité à la page précédente, se produisent dans le mülâdhâra . 
La division en trois de bindu est dans ce cas le triangle qui l'entoure. La kundalinl 
ne dépasse le mülâdhâru qu’avec pasyantï vâk. 
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de 16 phonèmes commençant l’un par A (ce sont les 16 «voyelles»), 
l’autre par KA (les consonnes de KA à 7 VI) et la troisième par THA 
(les consonnes de THA à SA), ce qui fait 48. On y ajoute HA et KSA , 
que l’on place à chaque sommet du triangle, avec le signe védique ^ 
(l cérébral) et on arrive ainsi à un total de 51. Ce triangle ne se rencontre 
pas dans tous les textes. On le trouve mentionné notamment dans les 
deux ouvrages relativement tardifs publiés par A. Avalon : Satcakrani- 
rüpana et Pâdükapancaka. Nous croyons pourtant pouvoir en faire 
état ici car il donne une représentation concrète d’une notion qui, elle, 
est admise dans des textes plus anciens et, en particulier, par le Trika : 
l’existence dès avant la montée de la kundalinï , dans l’Énergie suprême 
unie à Siva, et sous une forme encore indifférenciée, de tous les phonèmes 
qui seront manifestés peu à peu avec la montée de l’énergie. Celle-ci 
va, on le verra, faire apparaître, en montant, les diverses étapes de la 
Parole, et, avec elles, des aspects de plus en plus concrets des phonèmes, 
mais elle ne peut le faire que parce qu’ils existent déjà en puissance en 
elle dès l’origine. 

Du point de vue des étapes de la Parole on se trouve, en effet, dans 
le mülâdhâra , au niveau de la Parole suprême (para vâk) 1 qui contient 
en elle, dans l’indifférenciation première, l’archétype de toute la mani- 
festation. Cette présence archétypale de tous les phonèmes correspond 
à ce qui, dans l’émanation phonématique, est appelé émanation trans- 
cendantale (mahâsrsti) ou l’« ensemble des sons» (sabdarâsi) 2 . Para 


(1) Cf. PST, II, 42 (vol. 1, p. 33) : « L’ctat [de la Parole] qui s’élève en premier 
lieu du mülâdhâra est appelé parâ ». Ou encore : <« La résonance la plus haute appelée 
pu râ [vâk\ apparaît dans le mülâdhâra ; elle est faite de « souffle » (prâma) et de vent 
(vâiju) ; elle existe lorsque l’énergie de volonté n’apparaît pas encore » : Kâdimata 
Tantra, cité par Râghavabliatta dans son commentaire de ST, I, 109 (vol. 1, p. GO). 
On notera l’emploi du terme nâda pour désigner parâ vâk et la présence de « souffle » 
dès ce niveau. 

Le commentaire du sloka cité du PST précise que le mülâdhâra est le réceptacle 
(âdhâra) fait de pure conscience (cit) de l’illusion qui est la racine ( nuila ) de l'uni- 
vers. On ne rencontre à ce niveau aucune vibration ( nihspanda ). Ce sont là des 
caractéristiques de parâ vâk (cf. ch. IV, pp. 145 sq.). 

(2) Sur ces deux termes, cf. ch. V, p. 243 sq. 

Dans les textes du yoga et dans divers tantra, les représentations des «cercles» com- 
portent également des phonèmes placés sur les pétales des lotus formant ces «cercles». 
Le mülâdhâra , dans ce cas, aura quatre pétales portant habituellement les lettres 
SA &A, et VA. Le « cercle» suivant en aura G, etc., jusqu’à Y âjnâcakra. Oïl 

aura ainsi les 50 phonèmes. Cette répartition établissant un lien entre certains pho- 
nèmes et certains centres reconnus par la physiologie du yoga expliquera que tels 
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vâk n’existe qu’à un niveau bien antérieur et supérieur à celui où vit 
l’homme. Ce stade-ci est donc essentiellement cosmique. Mais il se 
trouve toutefois également en l’homme dans le mülâdhâra car, para 
uâk étant le substrat des autres niveaux de la Parole, si l’homme ne le 
possédait pas il ne posséderait pas non plus les autres 1 . 

A partir du mülâdhâra la kundalird va s’élever dans la susnmnâ et 
rencontrer les autres «cercles». Elle monte sous l’effet de sa propre 
énergie, la vibration sonore issue de la division du bindu , identique à 
sabdabrahrnan , poursuivant son évolution spontanée, humaine et cos- 
mique. Cette énergie du son, ou de la Parole, est considérée comme parti- 
cipant de la nature du « souffle » (prâna). Celui-ci, en effet, lorsqu’on 
prend prâna dans son sens le plus général, est énergie vitale et principe 
de vie des créatures animées 2 . Sur le plan cosmique il sera le mouvement 

ou tels bïjamantra agissent sur tels ou tels centres et servent donc à provoquer l’as- 
cension de la kundalinï . Nous ne nous occupons pas de tout cela ici car cette repré- 
sentation correspond à la montée consciente de la kundalinï, donc à la résorption 
cosmique, et non pas à la manifestation. Les 4 phonèmes du mülâdhâra symbolisent 
les éléments grossiers, qui sont les premiers à être résorbés, et ainsi de suite jusqu’aux 
tatlva les plus élevés, dans Vâjnâcakra. Après quoi, dans le sahasrâra , le lotus aux 
mille pétales, on retrouvera tous les phonèmes (multipliés par 20, selon certains 
textes, afin d’en avoir autant que de pétales) de A à KSA, et non plus dans l’ordre 
inversé, et le triangle akatha , ou kâmakalâ , c’est-à-dire la pure énergie antérieure à 
la résorption, celle meme qui est au centre du mülâdhâra . C’est le même procès que 
celui qui nous occupe, mais parcouru en sens inverse (cf. ch. VII, pp. 357-360). 

(1) Cf. ch. sq. pp. 153 sq. 

(2) prâna , pris dans son sens étroit, est l’un des 5 souffles ou vents organiques 
qui animent le corps, c’est le souffle ascendant (qui circule dans le canal ida) ; s’y 
ajoutent apâna , le souffle descendant, circulant dans le canal pihgalâ ; udâna , qui 
est aussi un souffle ascendant, mais né de la réunion des deux précédents, et pas- 
sant par le canal susumnâ ; enfin les deux souffles samâna et mjâina qui circulent 
dans le corps et lui apportent la vie. Les sens précis de ces termes varient selon les 
écoles. On trouvera leur valeur dans la médecine traditionnelle indienne dans 
l’Inde Classique (Filhozat), §§ 1622, 1652 et § 1672 (pour la physiologie du yoga). 

Ces souffles sont considérés, dans le Trika, comme correspondant à des aspects 
de la manifestation et à des états de conscience du yogin qui pratique une médi- 
tation liée aux souffles par laquelle il s’identifie précisément à ces divers niveaux de 
la manifestation. Voici, en ce sens, ce qu'écrit Abhinavagupta, dans le 5° chapitre, 
2 e partie, du TS (TS, p. 38) : « Celui qui désire produire la force propre au souffle 
(prânam uccârayisuh) repose d’abord dans le vide, qui est dans le cœur, puis, avec 
l’éveil du souffle ascendant (prâna), dans le monde extérieur ; puis, avec le souffle 
descendant (apâna) qui est la lune devenue pleine, il [se] voit fait de toute la mani- 
festation extérieure et devient alors indifférent à tout ; ensuite, quand apparaît 
le souffle égal (samâna), il fait l’expérience du repos dans la rencontre unifiante [de 
foute la manifestation] ; lorsqu’apparaît le souffle montant (udâna), les distinctions 
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de la conscience manifestant l’univers L Comme le terme de prima 
désigne également le souffle respiratoire qui, empiriquement, sert à for- 
mer les phonèmes, il sera aussi, métaphysiquement, considéré comme 
la cause de leur apparition, donc de celle de l’univers 2 . C’est en ce sens, 
par exemple, que le Svacchanda Tantra dit que l’âme des phonèmes 
est le son ( sabda ) et que celui-ci provient du souffle (prôna) qui à son 
tour anime les phonèmes 3 . Le même texte, dans un autre passage, énu- 

entre sujet conscient, objet de connaissance, etc., sont dévorées ; lorsqu’enfin s’apaise 
ce feu dévorant et qu’apparaît le souffle pénétrant (uyüna) il future, libéré de toute 
différenciation ». 

(1) Cf. en ce sens le début du 6‘* livre du TÀ selon lequel la conscience prend l’as- 

pect de p rein a afin de manifester l’univers (si. tS). C’est l’énergie de ce souffle - (pii 
est vibration originelle ( s panda ), fulguration ( sphiiratià ) qui, lorsqu’apparait le 

désir d’un effort créateur, brille dans le cœur de tous les êtres vivants et les rend 
conscients (si. 13-14). 

(2) Cf. TÀ, VI, 216 (vol. 4, p. 177); «c’est dans le mouvement du souffle (prà- 
yacclre) qu’apparaissent phonèmes, paria et manlra ». 

Cette identification de l’énergie phonique et du souffle n’a rien qui doive sur- 
prendre. Nous avons vu d’anciennes spéculations sur les souffles, bien antérieures 
aux textes qui, par la suite, ont systématisé la cosmogonie de la Parole. Phonétique, 
c’est-à-dire description des effets du souffle sur les organes de la phonation, et cos- 
mogonie ont tôt fait de se mêler et sans cesse nous les rencontrons entremêlées, ou 
menant l’une à l’autre. 

On trouve, citée par Bharlrhari, comme représentant le point de vue des êiksâ , 
une description de la manifestation de la Parole où le souffle intervient de la manière 
la plus concrète. Le son (sabda). dans ce texte, apparaît à partir de l’étape subtile 
de la Parole (sûksmâ vâk). puis, en atteignant le niveau de l’esprit (ma nas) et étant 
mûri par le feu, il entre dans le vent, ou souffle, qui le soulève. Le vent, s’appuyant 
sur l’essence de l’organe interne et pénétré par cet état, se transforme en énergie 
ignée. Coupant alors les nœuds de son à tman. le souffle manifeste les phonèmes 
au moyen de la variété des sons, puis se dissout en eux : VP., I, 113-116. Descrip- 
tion qui semble maladroite à côté de celle du Trika, et qui fait appel, à un point 
remarquable, a des éléments concrets relevant d’une pensée toute mythique. 

(3) Sv.T., I\, 248 (vol. 2, p. 156); le son (éabda), commente Kçemarâja, c’est 
le souffle accompagné de rilwani , et c’est de ce dhvani que naissent les phonèmes. 
Là où le souffle fait de sabda disparaîl, les phonèmes disparaissent aussi. 

Dhvani est ici 1 clément de sonorité qui transforme ce son, somme toute abstrait, 
qu est le sabda en phonèmes. On se rappelle que, pour Patanjali, dhvani est ce qui 
donne une caractéristique à sabda . C’est un élément variable (par opposition au 
s photo) qui manifeste le mot : dhvanih sabdagunah (M.Bh., vol. 1, p. 1<31, éd. Kiel 
horn). Dhvani , on 1 a vu. peut être également envisagé comme une étape du son 
correspondant a nadànta : ci-dessus p. 115. Il est aussi parfois employé au sens de 
nâda . par ex. Sv/i., \ I, 5. connu. : hamso’ nâhaladhoanih et supra , p. 87. 

Les sens donnés a dhvani dans ces textes tantriques (et également par Abhinava- 
gupta lorsqu’il commente de tels textes, par ex. FTV, pp. 70 et 180) ne sont pas du 
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mêranl dix canaux ( nâdï ) cl les dix souffles qui y circulent, indique que 
trois canaux et trois souffles sont plus importants (pie les autres. Ce 
sont les souffles prâna , apâna, et udâna , et les canaux ida, pin - 
gala et susumnâ 1 . C’est qu’en effet la conjonction des deux souffles 
latéraux, l’ascendant et le descendant, en un seul souffle médian et 
montant est la montée même de la kundalinï : on voit ici assimilés 
énergie et souffle. Le Sv.T. continue en assimilant prâna à bindu et 
apâna à nâda ; voilà donc ces deux souffles assimilés à deux aspects 
importants de l’énergie phonique. La conjonction de ces deux souffles, 
correspondant à celle de nâda et bindu , a l’énergie pour nature : la 
kundalinï est en effet l’énergie même 2 . 

Ce mouvement du souffle qui se poursuit jour et nuit chez l’homme 
et (pii l’anime 3 est en même temps souffle cosmique, c’est lui qui, au 
niveau humain comme au niveau universel, fait naître les phonèmes 4 , 
germes du langage comme de la manifestation. Ce mouvement du 

tout celui qu’il a dans la théorie poétique du dlwani telle qu’elle fut formulée par 
Anandavardhana dans son Dhvanyâloka, sens que lui donne aussi Abhinavagupta 
dans ses œuvres esthétiques, le Dhvanyfdokalocana, par exemple. Dlwani, dans ce 
cas, est alors le « sens suggéré », cet élément inexprimé mais essentiel que révèlent 
les mots chez les meilleurs poètes. 

(1) Sv.T., VII, 15-20 (vol. 2. pp. 189-191). On retrouve, avec des variantes, les 
mêmes listes de nâdi et de souffles dans la plupart des Tantra. De même TAB.sam- 
hitâ (XXX 1 1, si. 20-80) énumère 11 nâdï dont certaines sont les mêmes que celles 
du Sv.T. el 10 souffles qui sont exactement les mêmes : prâna, apâna. sarnâna , udâna, 
vijànn , naya, kârnut. krkara, devadatta , dhananjana. Ce sont là les dix « vents orga- 
niques » distingués par les yogin, à (fui ils ont sans doute été empruntés par les Tan- 
tra (ef. Inde Classique , § 1072). 

(2) h\.,sl. 19-20. On retrouve celle assimilation de prâna et apâna à nâda et bindu 
dans la SD, II, 12 (pp. 08-1). légalement dans le comm. de Jayaratha à TA, NI, 
289 (vol. 1 , p. 195). On considère aussi (Sv.T., Vil, 19-20, comm.) que prâna cor- 
respond à l'énergie de connaissance et apâna à celle d’activité. On a alors une série 
de polarités conciliées et dépassées par un troisième terme : 

prâna / apâna — > udâna 

bindu : nâda — > sakli 

soleil / lune — > feu 

connaissance / objet — > sujet conscient, etc., qui jouent un 

rôle important dans la pensée du Trika. On verra des aspects de cette polarité 
infra, pp. 188-0. 

(8) Id. s/., 28 (p. 188). 

(4) Id. légalement Abhinavagupta, TS., ch. 5, 8** partie : « les phonèmes sont un 
son (dlwani) en quelque sorte non-manifeslé, qui fulgure dans cette montée du souf- 
fle (uccâra). Leur nature est avant tout d’être les germes de l’émanation et de la 
résorption » (lignes 2-4). 
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souffle, lorsqu’il est envisagé sous son aspect le plus haut comme énergie 
phonique qui crée et résorbe, est désigné du mot de liamsa. Il faut 
s’arrêter un moment sur ce terme, avant d’achever de suivre la montée 
de la kundalinï. 

Le hamsa , c’est le cygne, symbole, depuis le Véda, de l’Entité Su- 
prême 1 . Ce terme a été repris dans les Tantra qui lui ont donné de nou- 
velles valeurs. Il continue, pour eux, à représenter la réalité suprême : 
Siva. Mais ils le décomposent, en outre, en ses deux syllabes HAM et 
SA, associée la première à l’aspiration, l’autre à l’expiration du souffle, 
ou inversement 2 . Il symbolisera donc tout naturellement le mouve- 
ment du souffle animateur des créatures et, plus particulièrement, la 
réalité suprême en tant qu’animatrice et présente dans le souffle, ou le 
souffle envisagé comme énergie suprême 3 4 . « Siva, dit le Sv.T., est 
par sa nature même, liamsa . Le soleil éclatant est hamsa. Le Soi est 
également appelé hamsa et le souffle est accompagné de hamsa » ‘h 
Ksemaràja, dans son commentaire, glosant hamsa comme liâna, aban- 
don, et samâdâna, reprise, rappelle qu’en effet Siva donne et reprend 
l’univers dans son activité cosmique d’émanation et de résorption, que 
le soleil donne et reprend sa chaleur qui donne vie, que le Soi a la même 
nature que £iva et que le souffle, enfin, donne et reprend par l’expira- 
tion et qu’il est, en outre, un aspect de âiva dans son énergie illimitée et 
identique au son «non-frappé» ( anâhata ) 5 . C’est dire que liamsa n’est 


(1) RV., IV. 40,5 : « Hamsa est le dieu qui siège dans le ciel pur, dans l'espace ». 
Cf. Baskalamantra Upaniçad (24) : « le cygne exempt de souci, antique, marchant 
[droit], c’est moi en vérité » (trad. I.. Renou). 

(2) Ksemaràja, dans la SSV, III, 27 (p. 114), cite le sloka suivant tiré de la Dhyà- 
nabindu Upaniçad (s/. 62) : « avec la lettre SA [le souffle] sort. Avec la lettre HA 
il rentre. C’est ainsi que l’être vivant fait une continuelle oraison vocale ( japa ) 
avec le montra « hamsa- liamsa ». On peut noter que la Dhyànabindu Upaniçad 
(éd. de Brahma Upaniçad Yogin, Adyar, 1920) donne les deux lettres dans l’ordre 
inverse : HA pour l’expiration, .S’A pour l’inspiration. Mais peu importe. On trouve 
ce même japa dans la Hamsopaniçad (10-13) qui, comme Sâyana, assimile hamsa 
au montra so ham ; « Ifam, dit la Hamsopaniçad, est le germe (c’est-à-dire Siva), 
et SA est Sakti : so ham est la pointe [du montra] ». (On retrouve là une des pola- 
rités signalées p. précédente ; cf. également p. sq., note 3). 

(3) Cf. Hamsopaniçad, où hamsa pénètre tous les êtres, comme le feu le bois qu’il 
brûle, et l’huile la graine de sésame (4). Il est l’âme individuelle analogue à l’âme 
universelle ( paramahamsa ). 

(4) Sv.T., Y II, 29 (vol. 3, pp. 188-9): sivo dharmena hamsas tu süryo hamsah 

prabhanvitali , etc. 

(5) Sv.T., VI, 5, connu, (vol. 3, p. 107, ligne 2) : hamso ’ nâhatadlwanir iti nirtiitam 
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pas le souffle lui-même, mais l’énergie propre à celui-ci. Un peu plus 
loin, précisément, le même texte proclame que « hamsa ne peut être 
émis ni retenu, il s’énonce de lui-même et réside dans le sein de toutes 
les créatures» 1 9 sloka que Jayaratha, dans le TÀ 2 , appliquera au pho- 
nème A , c’est-à-dire à l’étape la plus haute de l’émanation phonéma- 
tique et que Ksemaràja, dans le Sv. T., commente en expliquant que le 
hamsa est le suprême Siva,que c’est le son spontané correspondant à la 
pénétration du souffle dans le canal médian, fulgurant sans interrup- 
tion, indestructible, éternel, supérieur aux phonèmes et qui se trouve 
dans le cœur de tous les êtres vivants qu’il anime 1 2 3 . 

«Tous les sâslra , dit aussi le Sv.T., sont faits de son ( sabda ) et le son 
est appelé hamsa » 4 . Il faut entendre par là, dit Ksemaràja, que ce dont 
sont faites toutes les écritures c’est, en définitive, l’ensemble des sons 
( sabdarâsï ) 5 , c’est-à-dire les 50 phonèmes. Or l’âme, la réalité profonde 
de ceux-ci, l’énergie qui les anime, consisterait en hamsoccâra. Cette 
expression ne désigne pas une simple énonciation du hamsa , puisque 
celui-ci, dans ce cas, ne peut pas être prononcé étant au-delà du niveau 
de la parole où une énonciation est possible. Elle désigne la poussée 
ascendante de hamsa , c’est-à-dire la montée de l’énergie du souffle, ho- 
mologable à celle de Siva, le long de la susunmâ 6 . Cet nccâra , en effet, 
dit Ksemaràja, a pour essence la fulguration qu’éprouve et manifeste 
la suprême énergie dans son mouvement créateur spontané 7 . 

(1) Sv.T., VII, 59 (pp. 207-8) : nâsyoccârayilâ kaécit prcilihantâ na vidyale / svayam 
uccâratc hamsah prâninâm urasi sthitah. 

(2) TÀ, III, 67 comm. (vol. 2, p. 76) ; cf. ch. V, p. 193-4. 

(3) Sv.T.. id. (p. 208) ; également Sv.T., IV, 260 (vol. 2, p. 164). Abhinavagupta, 
dans le TÂ, VI (si. 223, vol. 4, p. 181), traite à part de Y nccâra de SA et de HA dont 
le premier, dit -il, est principe animateur présent dans le cœur, et dont le deuxième, 
(lui est lumière ( prakâsa ) et bindu . est omniprésent. Cf. Sv.T., VI, 5, comm. : voir 
note 7. 

(4) Sv.T., IV, 341 (vol. 2, p. 215, ligne 1), sâslrayi sabdâtmakam sarvam sabdo 
hatpsah prakïrlitah. 

(5) On a vu, supra p. 116, que cette expression désigne ordinairement dans le 
Trika l'ensemble des phonèmes existant en archétypes dans l'énergie unie à Siva ; 
cf. ch. V, p. 243 sq. 

(6) C’est ainsi, en effet, que nous apparaît Yuccâra dans le V. Bh., si. 24, 42 et 81 
(cd. L. Silburn, pp. 76, 92 et 122). Cf. également TÀ, V, 131 (vol. 3, p. 444). Pour 
Abhinavagupta, dans le PTV (p. 244, lignes 6-7), Yuccâra d'un mantra est un mouve- 
ment ascendant. L’énonciation du munira ( manlroccâra ), dit de son côté Ksemaràja, 
dans SSV, II, 2 (p. 50), est effort spontané ( akrtikodyantrtâtma ), elle correspond a 
la réalisation du spanda . 

(7) Sv.T., IV, 341 (vol. 2, p. 215). Dans le même patala (si. 257, id., pp. 161-2) 
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S’élevant ainsi, la kundalinl atteint successivement les autres « cer- 
cles ». Du mCiladhâra elle parvient au nâbhi , «cercle» situé à la hau- 
teur du nombril. C’est alors que surgit le deuxième état de la Parole, 
la « parole voyante », pasijanlï uâk. A ce niveau, la vibration sonore 
devient plus sensible, mais sans être encore particularisée (sümànya 
spanda). C’est dire (pie la différenciation commence d’y apparaître, 
mais très faiblement, et que les phonèmes y existent, non pas en tant 
que différenciés et prononçables, mais sous la forme des énergies qui 
les engendrent (c’est la mâlrkâ) et qui sont inséparables de l’énergie 
phonique globale 1 . Cet état de la Parole est assimilé par le commen- 
taire du ST à l’état de bindu et par celui du PST à celui de nâda. Il 
correspond à l’expansion de l’énergie de volonté, ou à l’énergie de con- 
naissance 2 et est, à ce titre, parfois associé à Vûmâ 3 , l’énergie divinisée 
qui « vomit » l’univers. Du point de vue des modalités de la conscien- 
ce, si para vâk est celle de lurija , ou luryâlïla , pasijanlï est le sommeil 
profond, susupli 4 . 

Lorsque la kundalinl dépasse le nombril et monte jusqu’au «cercle» 
suivant, celui du cœur (hrdaya), apparaît la parole «intermédiaire»: 


/un nsa est le* souffle se mouvant de lui-même, nâda. Selon ce passade, la Suprême 
Lnergie, qui est suprême kundalinl , contenant en elle l’univers, fulgure sous l’as- 
pect de varn a leu ndali kâ , c’est-à-dire de kundalinl où se trouvent tous les phoinmes, 
celle-ci est nâda et uimarsa et se manifeste sous la forme de prünakundulikâ. c’est-à- 
dire de la kundalinl en tant que souffle animateur, dont le mouvement est hatnsa. 

De même, Sv.T., VI, 5, connu, (vol. 3, p. 107) où hatnsa est décrit comme son 
« non-frappé » ( anâhatad/wani ), qui se meut de lui-même, incréé, fulguration du souf- 
fle médian, et id. si. 25. connu (p. 120) où hatnsa s’énonce de lui-même ( siunjamuc - 
car ad râpa), c’est-à-dire apparaît comme poussée de l’énergie de Si va (qui anime en 
l’occurrence Yuccâra de OJU). 

Uccâra (terme dont le sens premier est celui de montée) apparaît en somme comme 
le souffle en tant que moyen de délivrance (d’où cet aspect d’énergie ascendante) ; 
en ce sens le 5° chapitre, 2 e partie, du TS., p. 38 : allia uccârah , etc. ; cf. plus loin, 
ch. VII, p. 325 sq. 

(1) Cf. infra , p. 127 sq. 

(2) On trouvera au chapitre suivant, pp. 158 sq., une description plus complète 
de pasijanlï. 

(3) KKV, 23 ; Yoginïhrdaya, I. 38-40 ; cf. supra , p. 102 note 3. 

(4) Turijâtila est, en effet, la condition propre au suprême Siva et lurija à ïsnara 
cl sadâsina. Para serait donc à associer plutôt à lurijâlîta. hui susupli la conscience 
repose dans le souffle, ou le vide (IPV, II 1,2. 15) qui est au-delà de l’intellect (Intddhi) 
lequel, avec l’organe interne ( manas ) correspond à la modalité du rêve ( snapna ) 
qui est, comme madlujamâ , un état où la différenciation existe mais n’est pas mani- 
festée extérieurement, ce qu’elle est avec jâyrat, la veille, et avec vuikhari. 


1 23 — 


madhijamâ vâ k. La vibration sonore, à ce niveau, devient particularisée 
(i visesaspanda ), car les particularités distinctives des phonèmes, et 
même du langage, y apparaissent, quoiqu’elles soient encore sous l’in- 
fluence de l’énergie phonique indivise 1 . C’est le niveau du langage inté- 
rieur, de la pensée 2 . Aussi bien madhijamâ est-elle associée à l’organe 
interne (marias) et à l’intellect ( huddhi ) 3 . Le commentaire du PST 
l’assimile à b indu et celui du §T à nâda-bindu , c’est-à-dire à la division 
du bindu. L’énergie de connaissance y prédomine et on l’associe à 
Jyesthà. Elle correspond à la modalité de svapna , le rêve. 

La kundalinï atteint, enfin, la région du visage, où se trouvent les 
organes de la phonation. Elle touche alors le «cercle» de la gorge 
(kan/ha). Elle s’associe au souffle respiratoire et manifeste les phonèmes, 
les syllabes et les mots du langage empirique 4 . La vibration sonore, à 
ce moment, est aussi manifeste et distincte qu’il est possible (spasla- 
tara s panda). C’est la dernière étape de la Parole : vaikharî. Sa nature, 
dit le commentaire du $T, est celle de blja 5 6 . Elle est l’énergie d’activité, 
associée à HaudrI et à la modalité la plus basse de la conscience, l’état 
de veille, jâgral. L’émanation phonique est, dès lors, achevée, l’uni- 
vers entièrement manifesté et l’homme en possession de la parole. 

11 y a encore, après ces quatre «cercles», celui des sourcils (bhra- 
madhija ), puis celui de l’ouverture de Brahma (brahmarandhra) et le 
dvâdas nia G . Mais c’est dans ce dernier que l'énergie individuelle 


(1) On verra infra, p. 128, et ch. V, pp. 254 sq., qu’en nuullujamâ apparaît, selon 
Abhinavagupta, une forme de manifestation des phonèmes, particulièrement riche 
en énergie : la mülini. 

(2) CX ch. IV, pp. 168 sq. 

(8) ST., I, 100 connu, (pp. 60-61). 

(1) ST., II. 1-2 (vol. 1, |). 65): « Je dirai maintenant la manifestation des pho- 
nèmes chez les êtres humains qui est due à l’impulsion du souffle ( marut ) passant 
par les |deux] « cercles » [supérieurs] de la susunuui. Us apparaissent du fait du (choc 
de l’air sur les] organes de la phonation situés dans la gorge, etc. ». 

(5) Os correspondances entre les étapes de la parole et nâda. bindu et bïju ne 
signifient rien en elles-mêmes, elles correspondent seulement au désir de rattacher 
les trois niveaux de la Parole aux trois divisions de bindu en même temps qu’à toutes 
les triades qui se manifestent à celle occasion. Il s’agit de rappeler que l’émanation 
est issue d’une division en trois de l’énergie primordiale. On a d’ailleurs vu précé- 
demment (supra, p. 101) que le KKV, 22-24, faisait naître les trois niveaux de la 
Parole, pasijanti , etc., de la division du suprême bindu. 

(6) Ces deux «cercles» ne se distinguent pas toujours l’un de l'autre. Sur le 
dvâdusântu , cf. ch. VII, p» 880. 

Les cercles énumérés ci-dessus sont ceux que mentionnent le plus souvent les 
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se fond en l’énergie de Siva et que se réalise la délivrance. Il n’est 
donc atteint que par le yogin, à la fin de la montée, provoquée, de la 
kundalinï et il correspond à la dissolution de l’univers dans l’énergie. 
Il s’agit de la fin du procès de résorption cosmique, alors que nous nous 
occupons ici, au contraire, de celui de la manifestation, qui fait appa- 
raître les états de plus en plus bas du cosmos et de la conscience, la 
kundalinï ne va donc guère, pour nous, au-delà du cercle de la gorge. 

Le tableau suivant résume ce qui vient d’être dit sur les quatre étapes 
de la Parole et leurs correspondances avec les «cercles», les énergies, 
les modalités de la conscience, etc. L 


« Cercles » 

Niveaux 
de la 
Parole 

États de 
l’énergie 
et de la 
Parole 

Énergies 

Énergies 

divinisées 

s panda 

Modalités 
de la 
conscience 

Étapes 
de l'émana- 
tion phoné- 
matique 

mülâdhâra 

parâ vâk 

parâ 

cid-ânanda 

Ambikâ ou 
S ântâ 

nihspanda 

turyâlïta 

turya 

sabdarâsi 

nâbhi 

pasyanlï 

parâparâ 

icchâ 

Vâmâ 

sâmânya spanda 

susupli 

nuïtrkâ 

hrdaya 

madhyamâ 


jnâna 

Jyesthâ 

visesa spanda 

svapna 

mâlinï 

kantha 

bhrumââhya 

vaikharï 

aparâ 

1 

kriyâ 

Raudrï 

spastalara 

spanda 

jâgrat 

bluïtalipi, 

stluilavarna 


textes du Trika. Ce ne sont pas ceux du Yoga qui, après le mülâdhâra, énumère 
ordinairement le suâdhisthânu , le manipura (au niveau du nombril), Yanâhata (au 
niveau du cœur), le visuddha (à la gorge) et Yâjnâ (au palais), après quoi se trouve 
le « cercle» aux mille pétales, le sahasrâra. Des textes du Trika admettent toutefois 
aussi douze, ou même seize «cercles» (cf. par exemple NT, VI, 1-5 et comm., vol. 
1, pp. 145-9). On pourra se reporter à propos des cakra à l’étude de F. Novotny: 
Eine durch Miniatüren erlanterte Doctrina Mystica ans Srinagar (s’Gravenhage, 
Mouton & C°, 1958) qui mentionne divers textes. En ce qui concerne la mani- 
festation de la Parole, toutefois, le Trika ne mentionne guère que les () « cercles » que 
nous avons vus. La division en 12 est utilisée pour les pratiques de yoga lices au 
mouvement du souffle respiratoire. 

(1) Parmi les exposés de l’émanation du son liée à la kundalinï , un des plus connus 
est celui que donne Bhàskararàya dans son commentaire du Lalilasahasranâma, 
au sloka 132 (pp. 98-100). il est clair et non dépourvu d’intérêt. Mais il s'agit là 
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Mâtfkâ-Varna 2 . 

Nous avons indiqué au passage, dans ce qui précède, les différentes 
formes de manifestation des phonèmes correspondant aux étapes de la 
manifestation du son et de la Parole. Il convient maintenant d’en venir 
à ces phonèmes, avant d’étudier de façon plus complète dans le chapitre 


d’une œuvre tardive (env. 1725) et qui fait une synthèse des divers systèmes : âgama, 
Trika, etc. En outre, A. Avalon y a eu largement recours dans son Garland of Let- 
tcrs et en cite de longs extraits dans Serpent Power (pp. 167 sq. notamment). Il 
ne paraît donc pas nécessaire de le reproduire ici. 

(1) Le terme habituellement utilisé dans les tantra et chez les auteurs du Trika 
pour désigner les phonèmes du sanskrit, sur lesquels ils ont si abondamment spéculé, 
est celui de varna (qui désigne d’abord la « couleur »). Chez Pânini, ce terme n’est 
attaché à un nom de phonème que pour les voyelles brèves, mais il en est venu par 
la suite (dès les Bràhmana) à s’appliquer à tous les phonèmes indifféremment. Dans 
les Tantra, ou dans le Trika, on trouve parfois ania , au lieu de varna , avec le même 
sens. 

Un autre terme désigne aussi les phonèmes, c’est celui iVaksara, dont on a vu précé- 
demment (ch. I, pp. 25 sq.) l’origine. C’est le phonème, ou la syllabe, en tant qu’unité 
phonétique, qu’élément sonore insécable. Il est plus rarement utilisé dans le Trika 
que varna. 

Les divers phonèmes sont, comme on le sait, ordinairement désignés en attachant 
le mot kâra à A, /, etc. : akâra , ukâra. Un phonème suivi de kâra est en somme le 
nom de ce phonème. Les phonèmes en sanskrit n’ont en effet, en principe, pas de 
nom, sauf les phonèmes accessoires qui ne peuvent pas se prononcer seuls. La seule 
exception à cette règle étant celle du phonème R appelé replia. La terme kâra sert 
aussi, dès le Yajur et l’Atharva Yeda, à noter les interjections rituelles : hinkâra , 
omkâra ; cette façon de faire persiste dans les tantra pour les interjections qui y sont 
utilisées. Il faut noter toutefois que la règle que les phonèmes sanskrits n’ont pas 
de nom ne s’applique qu’à la grammaire. C’est celle que suivent aussi habituelle- 
ment Abhinavagupta, Kçemaràja, etc. Mais dans des ouvrages tantriques on trouve 
parfois que des noms leur sont attribués. On rencontre ainsi des listes de noms de 
phonèmes dans les samhitâ (Jayâkhya, VI, si. 32 sq. ; Ahirbudhnya, VIII, si. 4-20), 
chez Bhàskararàya, etc. Les phonèmes ont des noms, d’ailleurs, dans la mesure où 
ils apparaissent comme des divinités. Grierson (The Sarada Alphabet , JRAS. 1916, 
pp. 677-708) a rapporté des noms qu’il a trouvés en usage au Cachemire, qui ne sont 
pas sanskrits, mais qui s’appliquent aux phonèmes du sanskrit dans la perspective 
des spéculations du Trika sur la Parole. 

Enfin, les textes qui nous intéressent appliquent également aux phonèmes le 
terme de mâtfkâ. Ce mot est parfois utilisé au sens général de phonème, comme le 
serait varna (par ex. PTV, pp. 188-9, 192) mais en fait cette appellation souligne plus 
que le fait varna le caractère d’énergie, de force génératrice à la fois redoutable et 
bénéfique, l’aspect d’énergies divinisées des phonèmes. Cela ressort nettement des 
passages où ce terme est employé (par ex. SSV, II, 7, où l’exposé de l’émanation 
phonématique démontre la puissance des phonèmes). Mâtrkâ est d’ailleurs, clans 
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suivant, les quatre étapes de la Parole, puis (chapitre V) de revenir aux 
phonèmes, avec la théorie de l’émanation phonématique ( varnaparâ - 
marsa) telle que l’ont exposée Abhinavagupta et ses disciples. 

On rencontre les phonèmes dès le début, ou presque, de l’émanation 
du son. Dans ce système, en effet, où la manifestation se fait par pro- 
jection (i rlbhâsa ), où rien ne peut exister à un niveau inférieur qui ne 
soit déjà présent en quelque façon au niveau qui le précède, il faut bien 
que les phonèmes apparaissent d’abord en archétypes dès le principe. 
De fait, on a vu que la résonance premièie, nâda 1 , était considérée 
par Abhinavagupta et Jayaratha comme un phonème sous-jacent aux 
autres, assimilable en cela à A dans l'émanation phonématique (lequel, 
on le verra, contient lui-même, dans la mesure où il est A II AM , tous 
les autres phonèmes) 2 . A plus forte raison tous les phonèmes seront-ils 
présent en bindu (qui est aussi AU AM) :i et dans le triangle des énergies 
qui naît de lui. 

La kundalinï , dit le ST. — qui, ici encore, exprime un point de vue 
assez général, admis notamment par le Trika — la kundalinï , lorsqu’elle 
se tient lovée autour du bindu , dans le nmlâdhâra , tout en étanL d’ail- 
leurs universelle et omniprésente, revêt l’apparence des 50 phonèmes 4 . 


certains cas, expressément employé pour désigner l’énergie-mère des phonèmes 
par opposition aux phonèmes eux-mémes (cf. infra , pp. 128-9). 

Sur les termes uarna, aksara , kâra, cf. Kknou, Terminologie U ranima lieu le ; Id., 
Connexions entre le rituel et la grammaire en sanskrit (J. As., CCXXXIII, 1941-42) ; 
Allen, Phonelics in Ancient India (Oxford Univ. Press., 1952) ou encore K. G. 
Chatterjee, Technical Ternis and Technique of Sanskrit Cr anima r (Calcutta, 1948). 

(1) Cf. supra , p. 88. 

(2) Ch. V, pp. 196-7. C’est à propos de A , d’ailleurs, que Jayaratha, dans son connu, 
de TÀ, 111, 67, cite le passage traduit supra, p. 118 sq. du Tantrasadbhâva où l’on 
voit la kundalinï s éveiller sous l’effet de bindu, tracer la lettre A et produire tous les 
phonèmes. 

(3) KKV., 5, supra , p. 98. 

(4) ST, I, 53-57 (vol. 1, pp. 45-47) et 107-111 (pp. 59-01). Elle est, dit en fait le 
ST, d’abord faite de 42 lettres, puis elle prend l’aspect des 50 phonèmes. Cette dis- 
tinction entre 42 lettres, de A à .S’A, formant un munira de 42 « bluitalipi », et les 50 
phonèmes de la varnamâlâ , guirlande des lettres, ne se rencontre guère, à notre con- 
naissance, que dans le ST. Ce munira des bhütalipi est décrit dans le VII e chapitre 
du ST. Il se compose de 42 phonèmes disposés dans un ordre particulier et formant 
9 varga ; ce sont : 1) les 5 voyelles brèves A, /, U t R et L, 2) les 4 diphtongues E, 
A/, O, AU y 3) les semi-voyelles dans l’ordre: VA, RA y VA et LA ainsi que //A, 
puis les 5 groupements d’occlusives, chacun étant présenté à l’envers, en commen- 
çant par la nasale (NA, Cil A, CA , h II A, K A, etc.), et enfin les sifflantes .SA, #A 
et .SA. 


Selon certaines interprétations, la kundalinl lovée formerait autant 
d’anneaux autour du bindu qu’il y a de phonèmes ; d’autres textes, nous 
l’avons vu les représentent comme situés sur le triangle qui entoure le 
bindu : ce sont là des détails secondaires. L’important est que les pho- 
nèmes soient présents dès l’abord — or cela résulte de tous les textes 

et qu’ils participent de la nature de la suprême énergie, c’est-à-dire de 
Siva et Sakti — ce qui est également admis, mais est exprimé de diffé- 
rentes façons ; le ST 1 2 le fera de façon imagée en disant que le bindu , 
étant de nature solaire, c’est-à-dire résultant de la conjonction d’un 
élément igné et d’un élément lunaire, les phonèmes participent aussi 
de cette triple nature puisqu’ils sont issus de lui. Or cette triple nature 
est aussi celle des trois principales énergies de volonté, de connaissance 
et d activité, celle de Siva, de Sakti et de leur conjonction, celle de 
toutes les triades. Cette triple nature existera bien entendu aussi dans 
les phonèmes qui forment les mots du langage, en vaikharï 3 . Abhina- 
vagupta — et ses commentateurs — l’exprimeront de façon plus phi- 
losophique (et plus grammaticale) dans la théorie de l’émanation 
phonéma tique avec la présence de /l, triple énergie de Siva, dans tous 
les autres phonèmes 4 . 

Les phonèmes qui apparaissent ainsi dans le nuilàdluira, c’est-à-dire 
au niveau cosmique des tallva de Siva et Sakti, ou de la Parole suprême 
(paru vâk), ne le font que sous la forme la plus subtile. On les rencontre 


(1) Supra , p. 115-6. 

(2) ST, I, 112-113 (vol. 1, p. 64): 

nirod/iikâ bhaved vahnir ardhenduh syânnisâkarahf 
arkah syâd ubhayor yoge bindvâtmâ tejasâm nidhihf 
jcitâ vanià yato b indos sivasaktinmyâd atahf 
agnïçomâtrnakâs te syuh sivasaktimayâd raveh / 
ycna sambhavam âpannâh somasüryâgnirûpinah / / 

(nirodhikâ, ardhendu et bindu , dans ce passage, correspondent, sur le plan humain, 
à la division en trois de bindu : ncida, bija et bindu) ; cf. supra, p. 101-2. 

(3) Infra , p. 133. 

(4) Cf. ch. V, j). 194 ; cf. également TA, 1 1 1, 220 (vol. 2, p. 207) qui cite le Siddhayo- 
gïsvarïmata comme disant :«La kundalinî est le germe [de l'émanation], elle est vi- 
vante et de la nature de la Conscience. D’elle est née la triade du Transcendant, de 
la volonté et de l’éveil, et de là les phonèmes». (Abhinavagupta préfère la triade 
anuttara , icchâ , unmesa ( - jnâna) à icchâ, jnâna, kriyâ, pour des raisons d ordre 
phonématique, ces trois énergies ayant A , I et P, les trois premières voyelles, pour 
initiales). C’est celle triple énergie, ajoute-t-il ( Id., pp. 221-222), qui engendre le 
phonème A duquel dérivent tous les autres. 


— 128 — 


d’abord, nous l’avons dit \ sous l’aspect de ce que l’on appelle parfois 
la masse ou l’ensemble des sons : sabdarâsi. Ce premier mouvement logi- 
quement 1 2 dépassé, les phonèmes, avant leur manifestation distincte 
et lorsqu’ils ne sont encore qu’énergie, sont désignés sous le nom d’éner- 
gie-mère, de « petite-mère » : mâtrkâ , de la Parole et de l’univers. « La 
mère inconnue 3 [de la triple impureté qui forme le monde], écrit Kse- 
marâja dans son commentaire des Siva Sütra, est mâtrkâ, procréatrice de 
l’univers, qui revêt la forme des phonèmes de A à KSA » 4 5 . « Elle est, 
ajoute-t-il, la divinité qui préside aux diverses énergies, c’est elle qui 
fait briller la série des énergies, Brahml, etc. qui préside aux groupe- 
ments de phonèmes ( varga ), 5 aux dynamismes limitateurs ( kalâ ), etc. 
Selon le Sarvavïra, et d’autres Cujarna encore, c’est elle qui dispose dans 
leur ordre, en les pénétrant [de son énergie], les lettres [de l’alphabet] 
et qui, enfin, est entourée de la roue des énergies nommées Ambà, 
Jyesthâ, Raudil et Vâmâ » 6 . Dans le commentaire d’un autre siïlra 
du même texte, Ksemaràja répète, en se référant au Màlinîvijayotta- 
ratantra, que la suprême énergie, s’étant divisée en les trois énergies 
de volonté, de connaissance et d’activité, prend l’aspect de mâtrkâ , 

(1) Supra , p. 116. 

(2) Kçemarâja, commentant le passage du si. 199 du XI e patata du Sv.T. (vol. 
6, p. 112) : « il n y a pas de sagesse plus haute que celle de la mâtrkâ », écrit que l’éner- 
gie en tant que mâtrkâ est, au sens le plus élevé, la prise de conscience active ( vi - 
marsa ) de l’ensemble des sons (sabdarâsi) dont la nature est celle de l’émerveille- 
ment indivis qu’éprouve Siva devant l’univers qu'il recèle en lui sous la forme des 
innombrables signifiants et signifiés (dont sabdarâsi est l’archétype). Mâtrkâ est 
donc bien le moment de la prise de conscience ( vimaréa ), qui est Sakti et qui suit 
logiquement le premier moment de lumière ( prakâsa ) et d’émerveillement qui sont 
Siva. 

(3) Kçemarâja emploie presque la même expression dans son connu, de Sv.T, I, 
31 (vol. 1, p. 26) : mâtrkâm pasunâm ajnânâm visvamâtaram sarvamantratantraja- 
nanïm. « Mâtrkâ , la mère de l’univers, inconnue des créatures enchaînées, procréa- 
trice cle tous les montra et tantra ». Mère de l’univers qui dérive du son ou de la 
Parole, la mâtrkâ enchaîne les êtres qui sont pris dans le flot du samsara. Énergic- 
nière des phonèmes qui forment les mots du langage, elle asservit ceux qui, faute de 
la connaissance nécessaire, sont enchaînés par le filet des paroles, ou aveuglés par 
l’éclat spécieux des mots. Mais sa connaissance est le retour à la source de la Parole 
et de 1 univers, c est la libération de l’être humain et la résorption cosmique. 

(4) , I, 4 (p. 16) . tasya âdiksântarüpâ ajnâtâ mâtâ mâtrkâ visvajananï. 

(5) Infra p. 131. 

(6) SSV, I, 4 (p. 17): oargakalâdyadhislhâtr brahmyâdisaktisrenïsobhinï srisar - 
vavirâdyâyomaprasiddhatipikramasamniveéotthâipikâi ambâjyesthâraudrïuâmâkhyaéak- 

ticakracumbitâ saktir adhisthâtrï. 

Sur la roue de l’énergie, ou des énergies, cf. PTV, pp. 35, 40, 260. 
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la mèit des phonèmes qui vont de A à KSA et qu’elle se trouve dès lors 
présente à tout les niveaux de la pensée et même dans la pensée concep- 
tuelle ordinaire, car toute pensée prend appui sur le langage, lui-même 
fait de phonèmes dont elle est l’énergie-mère, et c’est ainsi que, « divinité 
qui préside aux phonèmes séparés ou groupés», elle fait apparaître les 
passions et 1 ignorance qui aveuglent et enchaînent les hommes qui 
ignorent sa nature véritable 1 . Mais celle-ci peut être connue : pour 
reprendre les termes mêmes des Sivasûtra : «la connaissance parfaite 
de la roue de mâtrkâ [peut être atteinte par le disciple] » 2 . Cette con- 
naissance de la véritable nature de l’énergie-mère des phonèmes, c’est, 
en définitive, celle de l’Énergie même dont la nature n’est en vérité pas 
différente de celle de Siva 3 . Cette connaissance, selon Ksemarâja, 
s’obtient en acquérant la science de l’émanation phonématique telle 
que l’expose Abhinavagupta dans le TA et le PTV. Celle-ci n’avait sans 
cloute pas encore été exposée de façon aussi fouillée que par ce dernier 
à l’époque où Vasugupta reçut de Siva la révélation des Sivasûtra 4 . 

(1) SSV, II, 19 (pp. 101-102) : pâramesuari parâvâk prasaranti icchâ- 

j iiânakriyârüpatâtn sritvâ bïjayoniuargauargyâdirüpâ éivasaktimahesvaryâdiuâcakâ- 
d iksân t arüpâ m mâtfkâtmatâm srituâ, saruapramâtfsu ctuika Ipakasau i ua l pakata Itat- 
samvedanadasâsUy antah par dinar sâtmanâ sttiCilasüksmasabdâiuwcdhanam vidadhdnâ , 
vargavaryyâdidevalâdhisthânâdidvârcna sniayaharsabhayarâgaducsâdiprapancani pra- 
pancayantï , asamkucilasuatantracidghanasvasvarüpam âvrnvânâ samkucitaparatan- 
tradehâdimayatvam dpâdayati. 

(2) £S, II, 7 : mâtfkâcakrasayibudhah. 

(3) Cf. la citation du Tantrasadbhâva par Ksemarâja dans SSV, II, 3 (p. 51): 

« Tous les mantra sont faits de phonèmes et les phonèmes sont énergie, ô Chère. 
Mais, il faut le savoir, l’énergie est faite de mâtfkâ et celle-ci a Siva pour nature ». 
Cette citation précède celle, traduite supra, p. 110 sq, qui expose l’éveil de la kunda- 
linï et l’apparition des phonèmes, à la suite de laquelle Kçemaràja répète que la 
mâtfkâ a pour nature l’énergie de la parole suprême du suprême Bhairava : pava - 
bliairauïyaparâvâksaktyâ tmakamâ trkd. 

Bhâskara, dans son commentaire du même sûtra (£s. Vârt.,2,7), définit la mâtfkâ 
comme la suprême énergie d’activité, brillant par elle-même, du Seigneur. Son 
cercle est fait de l’ensemble des kalâ. Bile naît de l’énergie de volonté de Siva lors- 
qu’il veut manifester sa puissance, elle est le souffle animateur de toute la manifesta- 
tion, assimilable au son « non-frappé »> (anâhatanâda) et est la Parole en tant que 
contenant les 50 phonèmes (id., pp. 35-37). 

Cf. NT, XXI, 38 : « En se divisant en huit et en prenant l’aspect des phonèmes, 
la Suprême Déesse est énergie d’activité et est appelée mâtrkâ , elle est alors faite de 
son (d/wani), sphota, etc. ». 

(4) On a vu (ch. II, p. GO) que l'exposé complet le plus ancien que nous connais- 
sons de l’émanation phonématique se trouve, semble-t-il, non dans un àgama mais 
dans un texte pàncarâtra : l’Ahirbudhnya Samhità (ch. XVI). 


9 


— 130 — 


Mais ses grandes lignes, qui reposent sur d’anciennes notions cosmogo- 
niques et sur la phonétique traditionnelle étaient, nous l’avons vu, déjà 
admises et se retrouvaient dans diveises écoles tantriques. Pour ce 
qui est du Trika, on les trouve notamment dans le Mâlinîvijayottara- 
tantra, texte considéré par les auteurs de ceLte école comme ayant une 
haute et ancienne autorité h On verra plus loin (ch. V) l’exposé d’Abhi- 
navagupta et de ses disciples. Pour le moment, bornons-nous à voir 
comment les phonèmes naissent de kundalini et, pour ce faire, le mieux 
est sans doute de nous reporter au Màlinlvijayottara. 

L’énergie de Si va, selon ce texte, revêt d’abord la forme des trois 
énergies de volonté, de connaissance et d’activité (ce (pii correspond à la 
tripartition du biiulu). «C’est alors, continue-t-il, que cette Maîtresse 
[des Dieux], qui n’a pourtant que deux aspects, atteint, par d’autres 
divisions et du fait de la condition propre aux objets créés, la multipli- 
cité, tel le joyau miraculeux (pii satisfait tous les désirs. Elle se divise 
en deux, en neuf et en cinquante [formant ainsi] la guirlande des lettres 
( mâlinï ). Elle est double car elle se divise en germe (bïja) et en matrice 
(yoni) : le germe, c’est les voyelles et les consonnes, KA, etc., sont la 
matrice. Elle est divisée en neuf selon les goupements de phonèmes 
(i varga ). Lorsqu’elle est divisée en phonèmes, elle étincelle en cinquante 
rayons. Le germe ici est Siva et l’énergie est connue comme étant la 
matrice. C est ainsi que se divise toute l’énergie de Sainblui selon [di- 
verses divisions qui représentent] son aspect « signifiant » 1 2 . Les huit 
groupements de phonèmes doivent être connus [également] comme 
correspondant aux [trois formes d’énergie] : aghora, etc., ainsi qu’à la 
division des énergies [divinisées] en Mahesvarï 3 , etc.». 

Ce passage présente 1 intérêt de nous donner les divisions les plus 
généralement admises de la nullrkû et des phonèmes 4 . La première 
division en deux : germe (bïja) et matrice (yoni) est la plus fondamen- 
tale puisqu’elle correspond à celle de Siva et Sakti : ce sont les deux 
éléments dont la conjonction permet la création. Les voyelles ( svuru ), 
qui sont associées à Siva, sont les germes. Les consonnes ( vyanjana ) 


(1) Cf. également le Sv.T., 1 er patala , qui lait aussi partie de Vâganuisûstra. 

(2) vâccika , e est-à-dire les diverses façons de grouper les phonèmes qui sont l’éner- 
gie du son qui précède et qui engendre l’objectivité qui relève du signifié ( üâcya ) ; 
cf. supra , p. HO et ch. 11, p. 51. 

(3) MV, III, 8-10 (p. 15). 

(4) Le commentaire de Bhâskara sur le Sivasûtra 111, 19 ($S. Vàrt., 111, 19, pp. 
00-01) donne un exposé en tous points semblable. 


— 131 — 


sont éneigie el matrice 1 2 ; elles sont considérées à ce titre comme infé- 
rieures aux voyelles qui les précèdent et qui les engendrent. Elles sont 
d ailleurs énumérées après les voyelles dans le varnasamâmnâya. Toutes 
les voyelles seront considérées, du point de vue des tattva, comme cor- 
respondant à Siva, et les consonnes à l’énergie et à ce qu’elle contient, 
c’est-à-dire à tous les autres taltva jusqu’à la terre. 

La division en uarga , c’est celle des groupements de phonèmes. On 
admet soit 9 uarga : celui des voyelles (auarga), ceux des cinq groupes 
d occlusives, selon leur ordre articula Loire, celui des semi-voyelles, celui 
des spirantes, et enfin KSA qui forme un groupement à lui tout seul. 
Soit encore 8 uarga seulement 2 et, dans ce cas, KSA, qui est en réalité 
un composé de 2 phonèmes, est compté avec Jes spirantes 3 . A chacun 
de ces 8 groupements est associée une énergie divinisée (adhisfhâtr 
dévala) ; le MV. cite : MahesI, Brahmanï, Kaumarï, Vaisnavï, AindrI, 
Yâmyà, Yogis! 4 5 . 

Quant à la division en cinquante, c’est celle, habituelle, qui compte 
cinquante phonèmes ainsi répartis : seize voyelles (svara) qui sont : 
les neuf voyelles brèves et longues en leur ajoutant le £ (dont l’existence, 
admise pour des raisons de symétrie par certains grammairiens, est pure- 
ment théorique), Vanusvâra et le visarga 5 ; puis 25 occlusives ( sparsa ), 


(1) C'est de l’interaction de ces énergies des phonèmes, ajoute le MV (si. 25 sqq.), 
que naissent les innombrables combinaisons de sons qui forment les Écritures et 
qui pénétrent le cosmos. 

(2) Par ex. Sv.T., I, 33-36 ; NT, XXI, 38. 

(3) Grammaticalement le terme de uarga ne s’applique qu’au groupement des 25 
occlusives, de K à M , en 5 groupes : gutturales, palatales, cérébrales, dentales et labia- 
les, selon leur ordre articulatoire ; cf. Renou, Terminologie grammaticale , s.v. varga. 

(4) Les listes varient. Sv.T. I, 33-36 donne : Mahàlaksmï ( auarga ), Kamalodhbhavâ 
(K A). Maheéânï (CA), Kumârikâ (y A), NàrâyanI (TA). Vârâliï (PA), AindrI (< anlah - 
sthâ), Câmundâ (Osman). Le groupe des adhisthàtr devatâ des varga est à peu près 
le même que celui des sept Mères, ou Grandes Mères ( saptamâtf , mahâmâtr) qui gou- 
vernent les indriya. Kçemarâja, dans le commentaire de Sv.T., 1, 33-36, assimile 
d’ailleurs ces sept Mères à celles qui gouvernent les varga des consonnes. 

Quand elles sont au nombre de huit, on dit aussi parfois qu’elles sont les maîtresses 
des huit mahâsiddhi , les principaux pouvoirs surnaturels que donne le yoga : ainsi 
VM, I, 11 (PP- 14-15), où Jayaratha, dans son commentaire, semble faire allusion 
à une liste encore différente de ces huit Mères ; la liste du MV. est, par contre, donnée 
par VM., I, 130-7 (pp. 63-64). 

(5) Vanusvâra n’est pas une voyelle, mais son nom le destinait à les suivre dans 
l'énumération des phonèmes, et sa graphie (c’est le bindu ) exigeait sa présence en 
Siva. Visarga , lui, graphiquement, dédouble le bindu et il projette ( vi-srj ) les conson- 
nes el l'émanation ; cf. ch. V, pp. 221 et 224. 
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les 1 semi-voyelles (an tahsiha), les 4 spirantes (üsman) 1 et enfin le 
phonème composé KSA dont la présence est parfois justifiée par les 
auteurs dans la logique de leur système 2 mais dont on ne voit guère 
pourquoi il a été introduit, sinon pour avoir cinquante phonèmes 3 plutôt 
que quarante-neuf 4 . Naturellement, chaque phonème étant un aspect de 
l’énergie, une divinité lui est associée. On trouve des listes, variables, 
de ces cinquante énergies dans plusieurs textes 5 . Il convient de noter, 
enfin, que l’on rencontre dans le MV Tantra un arrangement assez inat- 
tendu des phonèmes, où consonnes et voyelles sont mêlées et que l’on 
appelle ullaramCilinï , ou plus simplement mâlinï. On ne voit guère 
d’où peut venir cet arrangement 6 des phonèmes, dont les auteurs du 
Trika ont tiré un certain parti 7 . 

(1) Sur les termes sparsa, antahsthâ , üsman, cf. ch. V, pp. 241-2 et 24G-9. 

(2) Cf. ch. V, p. 242. 

(3) Il est à noter que certains textes, souvent plus tardifs, comptent 51 phonèmes, 
au lieu de 50, en ajoutant le signe védique Par exemple, Pâdukapâncaka, à pro- 
pos du triangle akatha , ou Bhàskhararâya (comin. à L.S.N., 207, p. 1G8) qui appelle 
la Déesse pancasatpUharüpini , ce qui doit s’entendre, dit-il, comme signifiant : ayant 
la forme de ... 51 pïtha correspondant aux 51 phonèmes. 

Le signe est toutefois également mentionné dans un texte qui, lui, est antérieur, 
sans doute, aux auteurs du Trika, l’Ahirbudhnya Samhitâ (AHB, XVI, 95, vol. 1, 
p. 157). 

(4) On aura peut-être noté que le texte que nous citons du MV mentionnait aussi 
une division en trois, selon aghora, etc. 11 ne s’agit pas là d’une division des phonèmes 
eux-mêmes, mais d’une distribution des phonèmes, ensemble ou séparément, entre 
trois types d’énergies auxquelles ils peuvent se rattacher. Ces énergies sont soit 
aghora et inférieures (a para), ce sont celles qui enchaînent les êtres aux jouissances 
terrestres et les font tomber de plus en plus bas ; soit ghura et parâpara qui enchaî- 
nent aussi les êtres et obstruent le chemin de la délivrance (mais ne font pas tomber 
plus bas) ; enfin les énergies aghora et para, suprêmes, qui sont les énergies de Siva, 
libératrices, qui donnent aux hommes la condition suprême. C’est là une autre façon 
d’exprimer que 1 énergie des phonèmes enchaîne les ignorants et ^libère les sages ; cf. 
supra p. 128, note 3. Bhâskara (&S Vârt., III, 19 ; p. Gl) appelle ces énergies : gho- 
raghorata, les plus redoutables, ce sont celles qui font tomber les créatures ; ghora, 
redoutables, qui causent l’attachement au fruit des actes bons ou mauvais ; et aghora, 
non-redoutable, qui est 1 énergie qui fait obtenir la condition de Siva. 

(5) Par exemple, M\ , III, 17-23, énumérant les seize énergies nées de Rudra 
(pour les voyelles) et 34 nées de Yoni (pour les consonnes). Le ST., I, 29 sq. donne 
une liste de 50 Rudra, puis de 50 énergies, puis de 50 aspects de Yiçnu avec leurs 
50 énergies, toutes associées aux phonèmes. 

(G) On le trouvera dans MV, 111,35 à 40, où il est présenté comme un ordre décou- 
lant de la valeur signifiante des phonèmes et servant avant tout à atteindre un but 
désiré, il est d ailleuis donné comme devant être utilisé pour les * impositions » ( nyâsa ). 

(7) Cf. ch. V, pp. 254 sq. 
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Pour Abhinavagupta et Jayaratha, d’ailleurs, la mâlinï apparaît à 
un niveau de la Parole inférieur à celui de mâlrkâ. Celle-ci, issue de 
para vâk , se trouve en pasyanlï l . Mâlinï, elle, serait en madhyamâ. 
Après elle viennent les phonèmes du langage manifeste et articulé, en 
vaikharï. Ceux-ci conservent, bien entendu, les caractères qu’ils tiennent 
de l’énergie phonique qui leur a donné naissance. C’est ainsi que l’on 
voit le ST., dont le premier chapitre se terminait par le rappel du triple 
caractère solaire, lunaire et igné de tous les phonèmes, répéter dès le 
début (si. 8) du chapitre suivant, consacré en principe aux phonèmes 
empiriquement manifestés par le choc de l’air sur les organes de la pho- 
nation, que ces phonèmes sont tous, dans leur essence, Siva et Sakti, 
c’est-à-dire de la nature de la plus haute énergie, et envisager diverses 
classifications qui font état piécisément de leur nature la plus haute, 
puis énumérer 2 toutes les énergies divinisées qui leur sont attachées. 

Les voyelles, dit le §T. dans ce passage 3 , sont lunaires, les consonnes 
solaires et les autres phonèmes (appelés « ceux qui couvrent des cas 
divers»: vyâpaka), c’est-à-dire les semi-voyelles, les spirantes et KSA , 
sont ignés 4 . Parmi les voyelles elles-mêmes, les brèves ( hrasua ) et 
bindu sont solaires et mâles ; les longues (dïrgha) 5 et le visarga sont 

(1) Cf. ch. V, pp. 254-260. 

(2) Cf. p. précédente, note 5. 

(3) $T, II, 3-6 (vol. 1, pp. 65-66). 

(4) Le ST. rattache à cette triple division une répartition des énergies limitatrices 
(kalâ) de Siva en trente-huit (ST, II. 12-16, vol. 1, pp. 72-73) ; on a en effet les seize 
kalâ lunaires des voyelles ; puis douze kalâ solaires pour les vingt-quatre consonnes 
de K A à 13 II A qui sont groupées deux par deux en partant des deux extrémités de 
la liste ( KA,BHA , KHA-DA , GA-PIIA, etc.) ; enfin dix kalâ ignées pour les vyâ- 
paka. MA se trouve ainsi exclu de la liste, mais c’est qu’il est considéré comme 
représentant Siva, c’est-à-dire l’ensemble des kalâ. 

Cette division en trente-huit des kalâ est rattachée par le commentateur du S 1 
(id. p. 72) à la division en trois du pranava , OM : A est l’émission (visarga), et lu- 
naire : les seize voyelles ; U, émission de l’énergie, représente les consonnes, et MA 
les vyâpaka. On retrouve, dans le commentaire par Jayaratha d’un passage du 
Tantrâloka (TÀ, III, 221-222, vol. 2, p. 210) relatif au triple et au quintuple visarga 
(sur lesquels cf. ch. V, pp. 233-5) une allusion, d’ailleurs non explicitée, à cette 
division en trente-huit kalâ appelée alors bindumâlâ , la guirlande de bindu. laquelle 
pénètre, nous dit-on, tout l’univers et est associée aux phonèmes de A à MA lies 
à bindu , c’est-à-dire à OM (A + U + MA avec bindu = OM. On voit se rejoindre 
l’énergie du pranava , celle de bindu et visarga , et celle de l’ensemble des phonèmes 
c’est qu’il s’agit toujours de symboles de l’énergie de la Parole. _ . 

(5) Les brèves sont normalement : A, I, U (£ et L), E et O ; les longues : A, /, 
V (Fi et L), AI et A U. Mais selon le commentaire du §T. cette répartition des voyel- 
les en longues et brèves est susceptible de plusieurs interprétations. 
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lunaires et féminines 1 ; les quatre rétroflexes sont neutres 2 . Cette double 
classification peut sembler contradictoire, car si les seize voyelles re- 
lèvent de l’aspect lunaire, comment certaines d’entre elles pourraient- 
elles relever aussi du solaire? C’est sans doute, et tout d’abord, que 
ces aspects sont inséparables puisque toute la nature, unie, de Siva 
et Sakti, est présente en chaque phonème. Telle est probablement l’ex- 
plication de cette apparente contradiction. Mais on peut peut-être 
aussi voir dans ce cas un signe d’une incertitude chez certains auteurs 
qui vient de la difficulté qu’il vaà harmoniser de vieilles notions, des 
mythes d’origines diverses, en un système plus ou moins cohérent met- 
tant en correspondance cosmogonie, métaphysique et phonétique tra- 
ditionnelle, difficulté que l’on rencontrera de nouveau à l’occasion de 
l’émanation phonématique. Les voyelles sont placées en tête du vcirna- 
samcimnâija « svcirci », elles brillent de leur lumière propre — et non 
pas d’une lumière empruntée — comme Siva 3 (et comme le soleil), 
aussi leur association avec le premier principe et le premier tatlva 
apparaît-elle inéluctable. De même, bindu et visarga , pour des raisons 
tenant à leur nature phonétique, à leur graphie, à leur nom, devaient- 
ils suivre immédiatement les voyelles et être classés avec elles. Mais 
alors on associait 16 phonèmes à Siva, or 16 est un nombre lunaire, ce 
dont nos auteurs avaient assurément conscience 4 ; de même, ils sen- 

(1) On peut noter que le &T., dans le chapitre précédent (cf. supra pp. 101-2) 
à propos de la division de bindu, associait l'aspect de Si va et aparabindu au feu, et 
non pas au soleil, mais Sakti et bïja à la lune : c’est que le caractère lunaire, féminin, 
de l’énergie ne peut en aucun cas faire de doute. Le soleil et le feu, par contre, sont 
interchangeables : dans le TÀ, III, 114, comm., soleil -f- lune = feu, alors que selon 
le TÂ, III, 67, comm., le soleil est situé entre la lune et le feu. On recoupe cette 
classification si on se reporte à ST., II, 7, pour lequel les voyelles brèves sont en 
pingalâ et les longues en idâ ; or pin gala est le canal où passe le prâna, homologable, 
on l’a vu, à bindu, donc à Siva et au soleil, alors qu’en idâ passe apâna, homologable 
à nâda, 1 énergie et la lune. Dans le même sens ABsamhitâ, XVI, 77-81, vol. 1, pp. 
153-4. 

(2) Le ST, II, 9-10, donne encore une autre classification des phonèmes, par 
cinq, en les mettant en corrélation avec les cinq éléments. 

(3) Ch. ch. V, p. 187-8. 

(4) On en peut voir une preuve, par ex., dans le fait que les 15 voyelles, de A à 
bindu , associées a Si va, sont parfois appelées tithi, terme qui désigne le jour d’une 
quinzaine lunaire ; apres ces 15 tithi, dit, par exemple, la Paràtriméakà, se trouve la 
conjonction de la lune et^ du soleil : le visarga , mais aussi la plénitude de l’énergie 
de Siva (PTV, si. 5, p. 97) ; cf. également ce que nous disions des kaki, supra, pp. 
79-83. 

Le Jnânârnava Tantra, l rr patala , quant à lui, associe les 16 voyelles, bindu et 
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taient peut-être aussi que le caractère lunaire devrait être attribué plu- 
tôt à ce qui est féminin (encore que Candra soit un dieu et non une 
déesse, et de même Sonia), alors que l’aspect solaire correspondrait plu- 
tôt au masculin. De fait, soma, dans la polarité somalsürya, est, dans 
le Trika, associé à Sakti 1 , aux consonnes (TA, III, 184-7), à l’objet de 
connaissance (TÂ, III, 116-132, et 184-7; V, 122-124), à l’énergie de 
volonté, aux trois voyelles longues, à l’émanation (qui est l’œuvre de 
Sakti) et à la plénitude (c’est-à-dire l’énergie en tant que contenant en 
elle l’objectivité à manifester), alors que l’aspect de sürya est associé à 
Siva, aux voyelles, au sujet connaissant ( pramâlr ), à l’énergie de con- 
naissance, aux trois voyelles brèves, à la résorption (qui est l’œuvre 
de Bhairava) et au rejet de l’objectivité (TÀ, III, et V, id.) 2 . Il est 
fort possible que de telles considérations expliquent que certains textes 


visarga à Sakli, tout en les Faisant, bien entendu, apparaître en premier ; ils forment, 
dit-il, le cercle des kalü ( kalâmandala ), puis viennent les consonnes qui sont un 
aspect de Siva (JT, I, 4-7, p. 1). 

(1) Une exception a cette règle se trouve dans le PTV où soma est interprété comme 

Siva, mais en lisant soma comme sa -f Umâ, « celui qui est avec Urnâ» avec l’énergie 
— et encore est-il envisagé comme divisé en IG tithi (PTV, p. 271). Dans le Vàma- 
kesvarlmata Tantra, Sakti, sous la forme de la déesse Tripurasundarï, est envisagée 
comme divisée en IG kalü : sodasakalâtmikâ tripurasundarï , et son caractère lu- 
naire est évident. Cf. sur ce point Tucci, Tracce (li CaiUo lunare in India , Riv. 
Stud. Or., vol. XII, 1929, p. 419 sq. 

(2) (T. PTV, p. 1G9 : T ad evam rtc paramcsvarasya bhairavasya due saktï , pra- 

thanui svarüpaparipüranârüpalvât pûniâ cândramasïsaktyavyatirekâcca sahomayâ 
varia ta iti somarûpâ svânandavisrüntibhâvâ icchâkhyâ kalanâ mahâsrstivyapadesyü , 
yad vaksyate ’tatra srstiyi yajed iti' / Dvitïyü lu tutsvurû pabhüvarâsirecanânuprave- 
sodriklâ tadrecanâd cva krsâ blulvamandalaprakâsanaprasaranavyâpârâ sûryarüpâ 
svarû pabhû ta kulasu nwi tsamjilnrsâtmikâ mahâsa mlulrasaktir jnânâkhyâl 

« Voici ce que sont les deux énergies du Suprême Seigneur Bhairava : la première. 
est plénitude car elle représente la parfaite plénitude de la nature propre [de Bhai- 
rava |. Son aspect est lunaire car elle est inséparable de l'énergie lunaire (= le pho- 
nème A, ünundusakti) et qu elle est accompagnée par Umâ (soma = sa - l - Vmâ 

-- saha u maya : cl. note 1, ci-dessus). Elle repose dans sa propre béatitude, 
est appelée énergie de volonté, incitation, grande émanation. [C’est à son propos 
qu’|on dira: «là. qu'il adore l'émanation » (si. 29). La deuxième , appelée énergie 
de connaissance, est l’énergie de la grande résorption. Klle s’accroît avec le rejet 
de la masse des objets [manifestés] qui ne sont rien d’autre que la nature propre [de 
Bhairava], tout en étant affaiblie par ce rejet. Elle a pour nature de désirer détruire 
la conscience de l’énergie émanatrice de kula. Son aspect est solaire. Son rôle est 
de répandre ce qui donne leur éclat au cercle des créatures »>. (C’est-à-dire de les 
résorber en tant que créatures, afin que brille ce qui les fait exister : Siva). Ce pas- 
sage fait suite à celui que nous citons au ch. V, pp. 204-5 à propos du phonème U. 
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cl u Trika décrivent parfois la manifestation phonématique comme se 
faisant d’abord par l’apparition de douze voyelles (les seize de A à 
AH, moins les quatre liquides) représentant l’élément solaire qui est 
à proprement parler Siva, puis les quatre autres avec lesquelles, comme 
on arrive à seize, apparaît l’élément lunaire et les trois énergies, après 
quoi sont produites les consonnes d’où découle tout le reste de la mani- 
festation k 

Indiquons, pour terminer, que la division des phonèmes en cinquante 
n’est pas la seule (]ue l’on rencontre dans le Trika. C’est la plus cou- 
rante, puisqu’elle est celle des quarante-neuf phonèmes (plus KSA) 
de l’alphabet sanskrit. Mais il en existe deux autres, également utili- 
sées par nos textes sans toutefois faire jamais l’objet de développements 
comparables à ceux qui traitent de la «guirlande» des cinquante pho- 
nèmes. Elles reposent d’ailleurs, elles aussi, sur les analyses phonétiques 
des grammairiens indiens, utilisées de manière à venir à l’appui de cer- 
taines notions admises par le Trika. L’une compte 64 phonèmes 
(varna), l’autre 81 pada ou demi-mores ( ardhanmtrâ ). 

On compte 64 phonèmes si on envisage séparément leur forme brève 
(hrasva), c’est-à-dire de la durée d’une more ( mülrâ ), longue (dirglia), de 
deux mores, et allongée (pluta) de trois mores, et si, parmi les phonèmes 
accessoires, on compte, outre Y anusvâra, la nasalisation dite : anunâ- 
sika et, en plus du visarga , Y upadhmânïya, auxquels on ajoute cinq 
phonèmes nasaux, les yamci 1 2 . Dans ces conditions, les voyelles A, 


(1) On trouve cela dans le PTV, pp. 205-206 et dans le Tantrâloka. Par exemple 
TA, IV, 123-124 (vol. 3, pp. 125 sq.) : la prise de conscience synthétique de Siva 
qui amène 1 émanation (parânmrsa) est de nature solaire (le soleil étant rame de 
l’aspect lunaire). Fait de tout 1 univers, il est divisé en 12 kalâ et représente la 
plus haute réalité de la conscience. Ce n’est qu’après qu’apparaît le chiffre 16. 

Ou encore IA, \, 63-67 (vol. 3, pp. 386-373) qui décrit l’apparition du cosmos, 
par 1 intermédiaire des énergies limitatrices (kalâ) des phonèmes, telle que la pro- 
voque l’adepte au moyen du manlra du * cœur » : SAUH. Le suprême Seigneur, dit 
ce texte, prend d’abord l’aspect solaire qui est divisé en 12 kalâ correspondant aux 
voyelles de A a AH, moins les 4 «phonèmes stériles»: les liquides (67. 63). Après 
cela, apparaît la lune aux 16 kalâ et avec elle les trois énergies de volonté, de con- 
naissance et d activité et les diverses triades. Ces 16 kalâ étant tous les phonèmes 
de A à AH (si. 64-63). c est après cela seulement que seront émis les autres phonèmes 
de K A à HA (si. 67). 

On pourra noter aussi, par exemple, que pour Bhâskararâya, le soleil a 12 kalu 
et la lune 16 (V arivasyarahasya. 103, p. 89. Lalitasahasranâma, 174, connu, p. 130). 

(2) L’anunâsilxa est note par le signe ^ et désigne les nasalisations de voyelles 
et consonnes autres que 1 anusvâra. L’ upadhmânïya est un phonème accessoire 
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/, L et R étant considérées comme ayant trois formes : brève, longue, 

allongée, comptent pour 1 

L est supposé n’avoir que 2 formes, brève et allongée d’où 
Les 4 diphtongues ( sanclhyaksara ) E , AJ, O, AU n’ont pas de forme 


courte, mais seulement une longue et une allongée, d’où 4x2 8 

Les 25 consonnes de K A à MA ne comptent chacune qu’un mettra, 

d’où 25 

De même pour les 4 semi-voyelles et les 4 spirantes .... 8 

On y ajoute les 5 ijama, Vanusvâra, Y anunâsiket, le visarya et Yupa- 
dhmânïija, tous d’un mettra 9 

Ce qui fait un total de 64 


Abhinavagupta fait allusion à cette division dans le PTV (p. 192) en 
indiquant que 64, c’est 8 x 8, et que la mâtrkâ ainsi divisée forme la 
roue des énergies de kula L Chaque groupe de 8 pourrait sans doute 
être présidé par une des énergies divinisées, associée aux varga : Brahmï, 
etc. Soixante-quatre est 4 x 16 ; or il y a quatre énergies divinisées 
principales, Ambikà, etc., et seize est le nombre des voyelles associées 


substitué au visarga devant une labiale. Tous ces phonèmes accessoires (avec anus- 
vâra et visarga) sont dits ayogavâha ; on compte aussi parmi eux les yama, ou ju- 
meaux, qui sont des phonèmes nasaux — que l’écriture ne compte pas mais dont 
les phonéticiens indiens ont décelé l’existence — « issus du contact entre occlusive 
et nasale par nasalisation de la partie postérieure de l’occlusive M ». Sur ces termes, 
cf. Rknoi\ Terminologie grammaticale , et Allen, Phonetics in Ancienl India. 

Il convient de noter, toutefois, que les grammairiens indiens ne comptent ordi- 
nairement que quatre gama, mais alors on obtiendrait 63 phonèmes seulement, 
chiffre sans intérêt, alors que 64 est un chiffre utilisable d’où l’addition d’un cinquième 
gama , d’où, aussi, l’omission de KÇ A . 

On trouve les 63 vania comme manifestation phonématique de la Parole dans le 
4° sloka de la Sâmbapancasikâ. Celle-ci fut commentée notamment par Kçeinarâja 
qui, dans le cas présent, énumère 4 yama seulement. Voici ce sloka : 

« Je me prosterne devant cette Parole [Suprême] qui apparaît d’abord comme pa- 
sganli , puis qui se tient au niveau de l’intellect comme madhyamâ et qui, dans le 
visage, est vaikharï où sont manifestés les organes de la phonation. C’est elle qui, 
par le contact du souffle [avec les organes de la phonation], engendre 63 phonèmes, 
qui sont énoncés par les organes grâce à l’effort des [souffles assimilés à] Mitra et 
Varuna » (éd. Kavya Mâlâ, vol. 13, p. 4). Le commentaire de Kçemarâja sur ce 
sloka donne, en se référant à Bhartrhari, un bref résumé de l’émanation de la Parole. 

( 1 ) TA, V, 37-38, dit que le yogin doit se représenter la triple énergie de Siva comme 
se divisant en quatre, puis en cinq, puis formant une roue à 50 rayons, puis à 64, 
puis à 1.000, etc. 


LO LO 
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à Siva. Soixante-quatre est également le nombre en lequel sont censées 
se diviser les Écritures sivaïtes, issues des 5 bouches de Siva 1 et qui 
forment les soixante-quatre tantra répartis en huit groupes de huit 2 . 
Il y a, enfin, 64 ijoginï . D’où l’importance de ce chiffre. 

La division en quatre-vingt-un pada , c’est-à-dire en éléments consti- 
tutifs des phonèmes, s’obtient en comptant, non plus les mores, mais 
les demi-mores, ardlmmâlrâ, dont la durée est normalement la moitié 
de celle d’une voyelle brève. Les voyelles, dans ce cas, sont considérées 
comme n’ayant qu’une forme brève, d’une more et une longue, de deux 


mores. Il v a cinq voyelles brèves, A, /, U , R et L, d’où 5x2 . 10 

8 longues, À, 7 , U, R, R, AI , O, AU, d’où 8x4 32 

et quant à L, il est censé n’avoir qu’une forme allongée, de trois 

mores, d’où 3x2 6 

enfin les 33 consonnes, de K A à HA, sont considérées comme ne 
valant chacune qu’un demi mettra 33 

81 


On notera que les phonèmes accessoires ne sont pas comptés, non 
plus que KSA 3 , car alors le nombre total des ardhamâtrâ serait supé- 
rieur à 81. Mais pourquoi vouloir ce chiffre-là plutôt qu’un autre? C’est, 
dit Abhinavagupta dans le TA, que tel est l’enseignement des maîtres 
du Trika qui le tiennent de Siva. Quatre-vingt-un est en effet le nom- 
bre des pada qui, avec manlra , vanta, bhuvana, lallva et kalâ forment le 
« sextuple chemin » ( sadadlwan ) 4 . 

Ces quatre-vingt-un pada sont divisés en neuf (9 X 9 =81) et neuf, 
c’est encore 3x3, trois fois la Triade. On conçoit donc la valeur de ce 
chiffre pour Je Trika 5 . Mais les quatre-vingt-un pada du sextuple 


(1) Cf. TS., ch. 1. 

(2) Cf. K. C. Pandey, Abhinavagupta , p. 77 sq. 

(3) Pour ce dernier on s’en tirera en faisant observer qu’il représente l’union de 
Siva et de Sakti et qu il est donc présent dans tous les autres phonèmes (TÂ, VI, 
135-6, vol. 4, pp. 101-193). 

(4) Cf. ch. VI. 

(5) Abhinavagupta (TÂ, VI, 231, vol. 4, pp. 188-9) rattache cette division, en 
outre, à la mensuration du souffle qui compte 36 doigts ( angula ) : 12 en aspirant, 
12 en expirant et 4 entre chaque mouvement du souffle. Quatre angula vau- 
draient 9 ardhamâtrâ. Or il y a neuf fois quatre dans 36 : on peut donc dire que le 
souffle mesure 36 doigts ou 81 ardhamâtrâ. On ne doit pas perdre de vue à ce pro- 
pos (pie pour le Trika les divisions du « souffle » ( prâna ). qui est énergie vitale cos- 
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chemin ne sont pas les quatre-vingt-un ardhamâtrâ. Ce sont des pho- 
nèmes ou des groupes de phonèmes. On peut toutefois admettre qu’ils 
dériveraient des ardhamâtrâ par une sorte de solidification et de déve- 
loppement. Il est permis de penser, cependant, que, dans les faits, les 
quatre-vingt-un pada du sadadhvan , sous leur forme développée, ont 
dû, probablement, précéder le compte des 81 demi-mores que l’on pla- 
cerait métaphysiquement à leur origine. 

Mais il faut examiner à présent de manière plus détaillée la portée 
et la signification des quatre niveaux de la Parole que nous n’avons, 
jusqu’à maintenant, envisagés que très sommairement. 


inique et humaine, correspondent à des divisions de la prise de conscience de la 
manifestation, ou, en sens inverse, de la Réalité suprême. 

Dans le TÀ, III, 197 (vol. 2, p. 190), Abhinavagupla prend soin de préciser que 
l'existence de celle division ne doit pas être considérée comme portant atteinte au 
principe de l’imité de Siva qui se manifeste, normalement, sur le plan de l’émanation 
phonémalique par sabdarâsi, mâlfkâ et mâlinï , toutes trois divisées en cinquante 
(îd-, si. 198-199, p. 191). 




> 







Chapitre IV 


LES NIVEAUX DE LA PAROLE 


L’évolution de l’energie sonore peut encore, nous l’avons vu, être 
décrite en envisageant la Parole comme passant successivement par 
quatre étapes, ou, plus exactement, par trois étapes à partir d’une 
condition première, suprême et présente en quelque façon même dans 
les étapes suivantes. Cette évolution est parallèle, et liée, à celle que 
nous venons de décrire, et nous la retrouverons encore en suivant l’éma- 
nation phonéma tique. Il est pourtant possible de l’examiner à part 
pour en faire ressortir les particularités. La théorie des quatre étapes 
de la Parole, en effet, si elle a un aspect cosmologique, à vrai dire essen- 
tiel car elle est, elle aussi, un exposé de la façon dont l’univers naît de, 
et par, la Parole, présente en même temps un autre aspect, d’un grand 
intérêt, lié à la philosophie du langage. 

Aussi bien est-ce chez l’un des représentants les plus éminents de la 
philosophie du langage, Bhartrhari (qui vécut dans doute vers le milieu 
du v e s. de notre ère) 1 , dans le 1 er livre du Vâkyapadïya, que l’on trouve 
une des premières formulations de la théorie des trois étapes de la Parole 
(Iraijï va k). Mais cette conception des étapes de la Parole et les termes 
qui les désignent: pasyanlî , la parole «voyante», madhyamâ , «l’inter- 
médiaire », et vaikharï , qui est la parole articulée, le son perceptible à 
l’oreille, sont plus anciens que Bhartrhari. Ces trois étapes sont en 
effet énumérées (comme issues d’un état premier et suprême qui n’est 
que pure connaissance ou conscience) dans la Nandikesvara Kâsikâ 2 , 
œuvre dont nous ignorons la date, que la tradition donne pour contem- 
poraine de Patanjali ou même de Pànini et qui est peut-être en effet 
fort ancienne. Nous avons vu d’autre part que bien avant la Nandi- 
kesvara Kâsikâ, l’hymne si souvent cité du Rgveda (I. 164,45), avait 


(1) Sur la date de Bhartrhari, que l'on considéra longtemps comme ayant vécu 
aux vi-vii c s., cf. notamment : llajime Nakamura, Tibetan citations of LHiartfharïs 
verses and the problem of his date y in Prof. Susumu Yamaguchi Présentation volume , 
Kyoto, 1955, pp. 122-136. 

(2) si. 5-6 : sarvam parâtmakam pùrvam jnaptimâtram idam jayat 

jiîapter babhïwa paéyantï madhyamâ vâk tatah sniftâ/l etc. 
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déjà distingue quatre formes de vâk, et que des spéculations sur des 
quadripartites corrélatives de la parole et de l’univers s’étaient pour- 
suivies jusque dans les Upanisad 1 2 * . Mais si des grammairiens philoso- 
phes ont pu prétendre rattacher la théorie des quatre étapes de la parole 
à ces vieilles spéculations, celles-ci n avaient, bien évidemment, à leur 
époque rien à voir avec la philosophie du langage et nous ne disposons 
à ce jour d’aucun texte qui jetterait quelque lumière sur les origines de 
cette théorie, telle qu’on la trouve chez Bhartrhari, puis chez les auteurs 
du Trika, et sur les liens qu’elle pourrait avoir avec les plus anciennes 
spéculations sur la Parole. 

Quelles qu'aient été les origines de cette théorie, il reste, en tout 
cas, (pie c'est surtout dans le tantrisme, et notamment dans le Trika 
qu'on la trouve le plus clairement énoncée et développée “. Si Bhar- 
trhari et l’auteur de la Vrtti du Vâkyapadïya l’ont formulée de façon 
plus purement philosophique, dans la perspective d’une sorte de psy- 
chologie du langage, elle retrouve, par contre, dans le tantrisme sa 
perspective mythique originelle et y apparaît liée à la cosmologie et 
à la physiologie mystique h Cela n empêche d’ailleurs pas qu’elle y 
soit aussi parfois envisagée sur le plan de la philosophie du langage, 
comme on va le voir à propos des exposés qu’en ont donné des auteurs 
comme Somànanda ou Abhinavagupta dont la pensée en la matière 
est en bien des points tributaire du Vâkyapadïya. Mais le tantrisme, 
qu’il soit dualiste ou non-dualiste, qu’il s’agisse du Trika ou du Sai- 
vasiddhànta, admet non pas trois, mais quatre étapes de la Parole, 
en ajoutant à vaikluirï , madhijarnâ et pasyantï un quatrième (ou plutôt 
un premier) niveau qui les domine et les englobe : para uâk , la Parole 
Suprême 4 . 

La présence de cette étape suprême de la Parole sera justifiée de 
diverses façons. Dans le lrika, elle le sera notamment par le désir 
d’avoir sur le plan de la Parole, parallèlement à ce qui se passe sur le 
plan de la conscience (les deux y sont en effet inséparables), un niveau 
transcendant, libre de toute Liace d objectivité, mais situé à 1 origine 
de celle-ci. Lu outre le trika (ou le Saivasiddhànta) étant âbhâsauâdin , 


(1) Cf. cli. I, pp. 31-34. 

(2) Pour le tantrisme vaiçnava, cf. rAhirbudhnya Samhitâ (ch. XVI et XVII). 

(,‘î) On peut penser que Bhartrhari, quelle qu’ait été sa religion, a connu les spécu- 
lations sur la parole du tantrisme, mais c’est là un point sur lequel nous ne disposons 
pas d’informations précises. 

(4) Cette quadripartition sera reprise ensuite par les grammairiens. 
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les étapes de la Parole sont, pour eux, réelles 1 9 car elles sont des as- 
pects de la Conscience suprême manifestés au fur et à mesure qu’on 
s’éloigne d’un principe qui ne cesse pourtant jamais d’être présent en 
eux, de les sous-tendre, et en lequel il faut donc bien que toutes les 
formes de la Parole existenL éternellement dans Findifférenciation 
primordiale car il ne peut projeter dans la manifestation que ce qu’il 
détient d’abord en lui 2 . Mais si de telles considérations peuvent avoir 
du poids pour des philosophes comme Somànanda ou Abhinavagupta 
lorsqu’ils réfutent la théorie des trois étapes de Bhartrhari, on peut 
penser pourtant que cette justification de la quadripartition de la 
Parole est accessoire et que cette division est retenue par eux surtout 
parce qu’elle est fort ancienne, étant apparue dans les textes de la 
tradition, ouvrages plus mythiques que philosophiques. Le Trika a 
ainsi combiné l’analyse des étapes du langage telle qu’elle se rencontre 
notamment dans le Vàkyapadlya et les spéculations tantriques sur la 
division de la Parole qui, elles, comme nous l’avons vu précédemment, 
remontent très loin et semblent trouver leur origine dans la pensée 
védique. 

Voici d’abord un bref exposé de ces étapes de la Parole tel qu’on 
le Lrouve dans le 3 e livre du TA : 

<( Lorsqu’elle se divise, on dit que son corps devient tri- 
ple et il est alors appelé pasyantl , maclhyamâ et vciikharï 
qui est « grossière ». 

Ce verset d’ Abhinavagupta est commenté par Jayaratha de la façon 
suivante : « Elle, c’est-à-dire la prise de conscience synthétique ( para - 
marsa) [de la suprême Conscience] qui est le « Je » [absolu] et qui prend 
la forme de la Parole Suprême [ Vaikharï ] est appelée «grossière» 
afin de montrer que les deux autres étapes de la Parole sont [respect i- 


(1) Cf. Si), II, 78-79, connu, (pp. 88-89): «l’univers est une expansion qui se 
produit à partir de Si va et sans que soit abandonnée sa nature propre, car il est insé- 
parable de scs énergies. Il n’est donc qu’un aspect de Si va et il est, par conséquent, 
réel » : jagad api tatah sivarüpât éivarüpûiuirüpijena tathâ sarvasaktiyogât ijctdd 
prasûtam tudâ siuarûpain eva . ata eva ca satyarüpam. 

Voir aussi supra ch. II, p. 70 et III, p. 82. 

(2) Les divergences qui peuvent exister au sujet de para vâ A*, ou sur d autres 
points, entre Bhartjiiari et le Trika, n’empéchent cependant pas Abhinavagupta 
de se référer souvent à lui comme à une autorité et en se servant presque toujours 
de l’appellation respectueuse de tatrabhavai. 
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vement] subtile et suprême. La Parole Suprême est suprême en ce 
qu’elle est totalement autonome, elle représente donc l’aspect le plus 
haut [de la Parole]. C’est elle-même, Déesse suprême, (jui est appelée 
«pasyanl F» lorsque, par l’effet de sa liberté, elle désire se manifester 
extérieurement, sans pourtant faire apparaître le devenir lié à la 
division en «signifiant» et en «signifié», non plus que la dualité, niais 
en faisant seulement prédominer la lumière de la conscience et l’aspect 
de sujet voyant. Ensuite on l’appelle madhyamâ lorsque la dualité 
pi °P re ^ Ll devenir lié à la division en « signifiant » et « signifié » commence 
d’apparaître, que [la Parole] prend un aspect à la fois manifeste et non- 
manifeste correspondant au niveau de l’intellect et qu’elle fait pré- 
dominer son aspect de « vue», intermédiaire entre celui de sujet voyant 
et d’objet vu. Enfin, elle atteint le devenir lié à la manifestation de la 
variété des phonèmes du fait [qu’apparaissent alors] l’effort articula- 
toire, les organes de la phonation et les points d’articulation des pho- 
nèmes. La dualité est alors entièrement manifestée eL c’est l’aspect 
d’objet vu qui prédomine. Comme elle réside alors dans ce qui est tout- 
à-fait solide (, vikhara ), c’est-à-dire dans le corps, on l’appelle vaikharï. 
C est ainsi qu en manifestant l’univers cette [Parole] se divise en trois» l . 
Il nous faut maintenant préciser les caractères de chacun de ces 
quatre niveaux de la Parole selon les philosophes du Trika. 


(1) TÀ, III, si. 236 et comin. (vol. 2, pp. 255-6). 

Voir aussi PTY, notamment pp. 3 à 6 et p. 13 : * [La Parole suprême] se trouve 
donc toujours et partout présente. Paramesvara, qui est la réalité même de la Con- 
science, étant la suprême réalité, tout ce qui fulgure en lui intérieurement dans Tin- 
différenciation fait, au stade de pasyantï, l’objet d’une prise de conscience active 
marquée par la tendance à la différenciation en phonèmes, mots et phrases. Dans 
madhyamâ, où la différenciation apparaît, l’objectivité commence à être produite. 
Vient enfin vaikharï où se produit Tex pression en phonèmes, mots et phrases diffé- 
rendes et relevant de màijâ» (p. 13, lignes 5 à 11). 

On trouvera egalement un exposé bref eL clair des quatre niveaux de la Parole dans 
le commentaire de Râmakantha à Sp. K., IV, 18 (pp. 149-151). Voir aussi MW. 

sL 400 113 (pp. 38 10). De même, dans le commentaire d’Ananlasaktipada sur le 

7 e sâlra de Vâtülanâtha (V.S., éd. L Snminv w • . . ,, 

» i.. ûiluurn, pp. 24-25). Mais pour lui 1 ensemble 

des Phonèmes et des sons dans l’Indifférenciation première ne semble se trouver qu’en 

pasycmti et non pas en para vàk, comme pour les auteurs du Trika 

De meme, dans la Mahârthamanjari de Mahesvarânanda, il. 49 et comin., p. 105. 

Mais poui ce deiniei, paru nak semble s ajouter à une quadruple division en vaikharï 

qui est énergie <1 activité, madhyamâ, énergie de connaissance, pasyantl, énergie de 

volonté (« parce que 1 on y rencontre comme un mouvement vers la manifestation 

extérieure » : baluhprasaranabhyupagamarùpatuât tasyah), et sûksmâ, qui serait l’état 
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1. — PARA VAK 

Si nous nous reportons à l’œuvre d’Abhinavagupta ou de Ksemaràja \ 
para vâk nous apparaît comme la Parole originelle, incréée, essence même 
de la plus haute réalité 2 qui est toujours et partout présente 3 . Elle 
est identique à la pure conscience (cil) lumineuse, qui est pour le Trika 
la réalité ultime 4 . Elle est, de même que cette Conscience, envisagée 
comme une fulguration lumineuse ( sphurallâ ) 5 qui est, non seulement 
la fulguration de la pure conscience elle-même, mais aussi celle de toute 
la manifestation qui brille d’abord en elle de manière indifférenciée. 
Elle contient donc, dans l’indifférenciation première, non seulement 
toutes les étapes de la Parole, tous les phonèmes, mais aussi toutes les 
paroles, les actes et les objets qui apparaîtront pour former l’univers 6 . 
Elle est donc le réceptacle et la source première de tout. Elle est à la 
fois la Parole séminale où aucune différenciation ni aucun son n’appa- 
raissent encore, où la « vibration » de la conscience (spanda) est à peine 
perceptible, tout en contenant pourtant tout ce qui existera. On ex- 
prime la présence indifférenciée de la manifestation en para vâk, et le 
fait qu’elle se produise à partir d’elle en l’assimilant au «Je» absolu, 
aham , dont les trois phonèmes (A + HA + M) symbolisent précisé- 
ment la présence condensée (le bindu : M) de l’énergie ou de la mani- 
festation (HA) dans le Transcendant (A) 7 . On verra de même, à pro- 
pos de l’émanation phonématique, que celle-ci se déroule d’abord toute 
entière en para vâk , dans Siva (c’est ce qu’on appelle mahâsj'sti ), avant 


où Paramesvara se préparerait à manifester les trois étapes de la Parole, qui se tien- 
nent fondues en lui, comme toutes les couleurs qui orneront les plumes du paon se 
trouvent en germe dans l'œuf de cet oiseau. Parâ vâk serait alors la süksmâ en tant 
que résidant dans l’essence de Paramesvara. 

(1) Notamment PTV, mais également IPV, PHr, SSV et TÀ. 

(2) PTV, p. 5. 

(3) satatodita (id. p. 13), c’est-à-dire que rien ne peut la faire disparaître, que la 
manifestation qui provient d’elle et repose en elle ne saurait la dissimuler. Cf. ch. 
II, p. 71. 

(4) Ibid. p. 13 ; PHr, p. 57 : citprakâsâd avyatiriktâ. On verra un peu plus bas que 
para vâk correspond en fait plus spécialement à l’aspect de vimarsa de la Conscience. 

(5) PTV, pp. 6 et 13. 

(0) id. PP- 15 et 184-188. 

(7) PTV, p. 6 et le passage du TA, 111,236, dont nous venons de donner la traduc- 
tion. Sur aham , voir le chapitre suivant (pp. 230-233), et ch. Vil, pp. 347 sq. 

10 
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d’être projetée et reflétée clans les niveaux suivants de l’énergie et de 
la Parole 1 . 

Mais para vâk ne fournit pas seulement le point de départ de la mani- 
festation. Elle n’est pas uniquement la source et le réceptacle premier 
de tout. Cela découle de la nature même de Vâbhâsa. En effet, pour 
qu’une parole ou une chose existent, il n’est pas seulement nécessaire 
qu’elles se trouvent d’abord, de façon indifférenciée, en para, mais il 
faut encore que para soit réellement présente en elles. Abhinavagupta 
l’indique nettement : « elle est réellement présenteaux niveaux de pasyanlï 
etc., car sans elle y régneraient l’obscurité et l’inconscience» 2 . Ce qu’il 
y a de vie et de conscience aux divers niveaux du cosmos vient donc de 
ce que l’essence de ce cosmos est la Parole Suprême, qui est la pure 
conscience lumineuse et vivante, de ce qu’il y a entre lui et elle identité 
de nature profonde 3 4 et de ce que cette Parole, bien que transcendante, 
est cependant immanente à toute la manifestation. « Tout, écrit encore 
Abhinavagupta, les pierres, les arbres, les oiseaux, les hommes, les 
dieux, les démons ... etc., ne sont rien d’autre que la vénérable [Parole] 
Suprême sous la forme de Paramesvara qui est présent en toute chose » A 


Para vâk, avons-nous dit, est identifiée à la Conscience suprême, 
laquelle, pour le irika, est prakâsavimarsamaya, c’est-à-dire à la fois 
pure lumière indifférenciée, ou pure conscience ( prakâsa ) et prise de 
conscience, actualisation, de cette pure lumière ( vimarsa ) 5 6 . 

Ces deux aspects sont inséparables et se retrouvent donc en para vâk, 
mais celle-ci correspond pourtant plus particulièrement à l’aspect de 
prise de conscience. On peut en voir une première preuve dans le fait 
qu Abhinavagupta indique que parâ vâk est caractérisée par cainalkâra G , 
1 émerveillement, le saisissement, ou la surprise émerveillée et exta- 
siée que la conscience éprouve en face d’elle-même et en elle-même, ou 


(1) Chapitre suivant, pp. 213 sep 

(2) Pl\, p. 5 : paéyantyâdidasüsvapi uaslulo vyavaslhitâ, tayâ vinâ pasyanlyâdisu 
aprakâsatâpattyâ jadatâprasanyât. 

(3) Ibid., p. 58, lignes 2-3. 

(4) PIN, p* 188: ata eva sarue pâàànataru.tiryanmanu.syadevarudrakeualimantra 
tadiéatarunahesâdikâ ckaiva parûbliatfârikâbhûjnih sarvasaruâlmanaiua parames- 

vararùpenâstc ili. 

(5) Cf. ch. II, p. 68; également L. Silburn, PS, introd. pp. 21-23. 

(6) PT\, pp. 6 et 112. Sur cainalkâra on se reportera à de nombreux passages 
du PT Y ; infra, p. 151. 
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encore en présence de la manifestation qu’elle porte en elle 1 . Cet émer- 
veillement imprégnerait la Parole suprême. Or, camaikâra caractérise 
également le pralyavamarsa 2 , la prise de conscience réfléchie du Soi, 
lequel est proche de vimarsa puisqu’il est, selon Abhinavagupta, l’es- 
sence, ou ce qui anime, ou l’âme, de prcücâsa 3 . Mais l’équivalence de 
para va k avec pralyavamarsa est également formulée de façon expresse 
par Utpaladeva et Abhinavagupta qui précisent par là un aspect im- 
portant de la Parole suprême selon le Trika : celui de source et de sub- 
strat du langage. « La conscience active (ct’/i), écrit Utpaladeva, est 
prise de conscience réfléchie du Soi ( pralyavamarsa ). C’est la Parole 
suprême qui est manifeste par elle-même. Elle est essentiellement li- 
berté et toute-puissance du Suprême Soi» 4 ; et voici ce que dit Abhina- 
vagupta dans le commentaire de cet aphorisme : « La prise de conscience 
réfléchie du Soi ( pralyavamarsa ) est essentiellement une parole (sab- 
dana) qui est énonciation intérieure ( antarabhilüpcilmaka ). Cette parole 
n’a rien à voir avec le langage « conventionnel» ( sâmketika 5 , c’est-à-dire 
le langage des hommes). Elle est émerveillement indifférencié et com- 
parable à un signe de tète intérieur. C’est elle qui anime, qui donne 
vie, aux conventions [du langage] né de mâyâ [et lié aux lettres] A , 
etc. Elle est, en effet, le substrat ( anlarbhilli ) des prises de conscience 
réfléchies [qui se produisent au niveau de la vie et du langage ordinaires 
et qui s’expriment dans des phrases] telles que: «je suis Caitra ; ceci 
est bleu, etc. ». Elle est [dite] suprême à cause de sa plénitude (= elle 


(1) Cette présence de la manifestation dans le principe est, comme on vient de le 
rappeler, symbolisée par AH AM. Or, AU AM, dans la mesure où il est considéré 
comme identique au « cœur » (hrdaya), c’est-à-dire à la Conscience en tant que source 
de l’énergie et, notamment, de la puissance des mantra ( mantravlnja ), est vimarsa. 
Parti va k apparaîtrait donc également comme vimarsa dans la mesure où il est iden- 
tifiable à Ail AM ; cf. PUf, p. 57 : para vâk est pürnâhamuimarsamayï ; également 
PTV, 166 et 193. 

(2) IPV, I, 5, 13 ; PS, él. 6. 

(3) Id. I, 6, 1. 

(4) IPV, I, 5, 13, (vol. 1, p. 250). 

citih pratyavamarsâtmâ para vâk svarasoditâl 
svâtantryam etanmukhyam tadaisvaryam paramâlmanahU 

(5) On sait qu’Abhinavagupla admet avec le Nyâya que c’est par l’effet d’une 
convention (samketa) découlant de la volonté divine qu’est fixé le sens des mots, ce 
qui explique que les mêmes choses puissent être désignées tle noms différents dans 
les différentes langues. Ces conventions n’apparaissent évidemment qu’au niveau 
des langues humaines, donc à celui de mâyâ. 
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est l’origine de tout), et Parole (uâk) parce qu’elle dit ( vakli ) l’univers 
et l’énonce ( abhilâpati ) par cette prise de conscience réfléchie. Ainsi, 
étant pure conscience, qui n’a d’autre essence qu’elle-même, reposant 
en elle-même, elle est toujours manifeste, indestructible, éternelle, et 
n’est rien d’autre que le «Je» [absolu] (AH AM) » K 

On ne saurait rappeler plus nettement que ne le fait celte dernière 
phrase que l’univers n’existe que dans la mesure où la Parole lui a donné 
naissance, et, qu’avant d’être manifesté, il est prononcé, et que c’est 
de cette énonciation qu’il naîtra. Avant d’apparaître, il existera donc 
comme Parole. Mais ce qui est curieux, dans ce cas, c’est que cette 
Parole créatrice d’univers nous apparaît non plus seulement comme la 
condition première du son, comme la Parole avant la parole, située à 
un niveau bien supérieur et antérieur à celui du langage, et où rien de 
ce qui fait le langage n’existe encore — et elle est bien tout cela, en 
effet — mais aussi comme déjà associée à quelque chose qui annonce 
le langage dont elle est la source et le substrat. C’est de ce point de vue 
qu’elle est considérée comme pratyavamarsa. En effet, lorsque la Con- 
science se tourne vers elle-même, se reconnaît (pralyabhijnâ) et prend 
conscience non seulement d’elle-même mais aussi de tout ce qui existe 
paradigmatiquement en elle (ce que l’on exprime par AIIAM, — para 
uâk , on vient de le noter, est pûrnâhamuimarsamayï) 1 2 , elle est alors 
Parole suprême et dans cette para uâk , bien qu’elle soit antérieure à 
toute expression, apparaît pourtant une sorte d’énonciation (abhilâpa) 
qui posséderait un mouvement analogue à celui du langage, qui serait 
une manière de murmure intérieur. Bien entendu, et Utpaladeva et 
Abhinavagupta ont soin de le préciser, cetle parole intérieure ne doit 
en aucune manière être confondue avec le langage lié à la pensée con- 
ceptuelle (uikalpa) soumise à la dualité : «l’attention que le Soi tourne 
vers lui-même (ahampralyauamarsa), dit Utpaladeva 3 , a pour corps 


(1) IPV, I, 5, 13 (vol. 1, pp. 252-4): pralyavamarsasca anlarabhilâpâlmakasab- 
danasvabhâvah, tur.ca éabdanani sanketanirapeksam cva avicchinnacanxatkârâtnxakanx 
aixtarmukhasironirdesaprakhyam a k ürâdimüyï y as â h ke t i kas abdajiui tabhütayi - nïlani 
idam caitru liarn ityâdiprutyavamarsântarbhittibliütatvât f pûrnalvât , pcirü , vak- 
ti visvu.ni abhilâpati pratyavanxaîêena iti eu vük , ata cva sâ svarasena cidriipatuyâ 
svâtmavisrântivapusâ lulitû sad anastanxitâ nityâ aham iti. 

(2) PHi\, P- 57. 

(3) IPK, I» 6, 1 : 

ahayi pratyavanxaréo yah prakâéâtnxâpi vûgvapuh 
nâsau vikalpah sa hy uklo dvayâksepï viniscayah 
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la Parole [suprême] dont Pâme est la pure conscience lumineuse. On 
n’y trouve aucune pensée conceptuelle ( vikalpa ) car celle-ci implique 
dualité et choix», et Abhinavagupta précise 1 : «la Parole [suprême] 
désigne une énonciation ( abhilâpa ) qui est une parole ( sabclana ) encore 
immergée dans la Conscience, brillant intérieurement et toute diffé- 
rente des sons en tant qu’objets sur lesquels porte la connaissance 
discursive ( visayarûpa ) et qui peuvent être perçus par l’oreille» 2 . On 
voit alors le rôle que joue la Parole à son niveau suprême dans l’idée 
cpie le Trika se fait de la suprême Conscience. Celle-ci est pure lumière, 
mais en laquelle le cosmos existe archétypalement et de manière indif- 
férenciée avant toute manifestation : cela correspond à son double 
aspect de prakâsa et de vimarsa, ou pratyavamarsa , c’est-à-dire à la 
Conscience ou lumière et à la Parole ou, en d’autre termes, à la pure 
conscience lumineuse, immuable ( prakâsa ) et à la conscience contenant 
le paradigme du cosmos dans cette Parole qui le murmure en quelque 
sorte à la Conscience et en elle, et qui lui en fait donc prendre conscience 
( pratyavamarsa ). 

Cette identification de l’archétype du cosmos à la Parole suprême 
se conçoit aisément: la Parole représente, en effet, l’aspect d’énergie, 
ou de vimarsa, de la Conscience, elle est fondamentalement énergie et 
c’est elle qui crée le cosmos. Mais pourquoi l’identifier plus spéciale- 
ment à pratyavamarsa ? On peut voir là l’influence de Bhartrhari, 


(1) IPV, I, 6, 1 (vol. 1, p. 303): visayarâpât srolrâgrahyât sabdâd atxya cva 
antaravabhâsamânah samvidrûpâvesï sabdanâtmâbhilâpo vâg iti. 

(2) Abhinavagupta ajoute « la Parole est ainsi appelée car elle exprime les objets 
en se surimposant à eux par l’unification [produite par le mot entre un objet et une 
signification qu’exprime une phrase] telle que «c’est cela » (ibid. , I, 0, 1. p. 303) 
(celte identification entre deux éléments est précisément ce que fait pratyavamarsa ). 
Mais cela peut-il vraiment se passer avant toute différenciation? Oui. dit Abhi- 
navagupta, car on ne peut surimposer exactement que deux choses de la même espèce, 
il faut ici que l’objet cl la parole soient du même ordre, c’est-à-dire nullement diffé- 
rents de la pure lumière de la conscience où n’existe aucune dualité ; un double 
aspect du même ordre se retrouvera ensuite dans la manifestation : parole et objet, 
sabda et artha , ou signifiant et signifié : vâcaka et vàcyct. Mais si on peut rattacher 
sabda à vimarsa , est-il lout-à-fait assuré que l’on puisse rattacher artha à prakâsa ? 

C’est ce que fait K. C. Pandey ( Abhinavagupta , p. 41). Cette Ihèse se trouve 

confirmée par Mahesvarânanda dans son commentaire de la MM. (si. 27, pp. 66-7) 
où, à propos du « sextuple chemin », il rattache les chemins des varna, mantra et pada, 
c’est-à-dire l’aspect de vâcaka , à vimaréa , et ceux des bhuvana , etc., qui relèvent de 
l’aspect de vâcya , à prakâsa : tathâ ca sali vâcyavarga sarvo’pi prakâsaparamârlhah , 
vâcakollckhas ta vimarsavapah (ici., p. 67). 
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pour lequel toute connaissance réfléchie ( pralyaya ) est liée à la parole 
(sabda) 1 , elle-même inséparable cl une sorte de pensée ou réflexion 
intérieure : pralijauanmrsa. C est ainsi qu’Abhinavagupta note que la 
connaissance différenciée est, sous toutes ses formes, toujours associée 
à une forme de parole ( sabdana ) qui est énonciation ( abhilâpn ) et 
murmure (samjalpa ) 2 , lesquels sont précisément ce qui caractérise 
pratyauamarsa 3 4 5 . 

Il n y a donc pour le Irika pas d’acte de connaissance, ou de con- 
science, qui ne soit lié à une forme de parole. Mais c’est d’abord, en dépit 
d un tenue comme dbhilâpa , une parole, ou une pensée, sans mots 
et qu on voiL apparaître dès le niveau le plus élevé avant toute inter- 
vention, non seulement du langage, mais même du sujet parlant, puis- 
qu on la iencontie dès para vük , c’est-à-dire au niveau de la Conscience 
suprême. Elle est toutefois présente même dans les sujets conscients 


limités puisqu elle est à la source de leur pensée et de leurs paroles dont 
elle est le substrat ( ctnUirbhilli ). Tout acte de conscience repose, en 
effet, en réalité dans la Conscience suprême, dans le «Je» absolu qui 
est, en définitive 1 unique sujet et objet de connaissance 4 . Abhinava- 
gupta, dans le passage cité plus haut, disait de cette énonciation inté- 
rieure (an tarcibhilâpa) qu’elle est émerveillement (camalkâra) indiffé- 
rencié, or le corna tkâra exclut toute espèce de pensée discursive. Dans 
1 IPVV. 5 , Abhinavagupta le définit comme le repos en elle-même de 
la conscience, sans référence à rien d’extérieur à elle ; comme une parole 
(sobda) qui est une prise de conscience active, intentionnelle et synthé- 
tique (parâmaisa) née du rythme de la «vibration» intérieure de la 
conscience ; ou encore comme un état où l’on est sur le point de jouir 
de quelque chose (bhunjanalârüpam), ce qui est précisément l’état 
de la suprême Conscience en tant qu 'AHAM, où elle prend conscience 


(1) Abhinavagupta cite volontiers la kârikâ 12.3 du Yâkyapadïya : 

na 80 ’ sti Pntuayo loke : ijaé éabdânugamâd rte! 
anumddham wa jnanam sarvam sabdena bhâsuteU 

« Lu cc monde il n > a pas de connaissance réfléchie, d’idée, qui ne soiL acconif 
*née de la parole. Toute connaissance est comme pénétrée de parole ». 

(2) IPV. P 2, 1-2 (vol. 1 , p. 87). 

(3) Dans 1 IP\ , I, 5, 10 (vol. 1, p. 280) l’objet sur lequel porte la connaissance < 
dit être abhilâpamaya parce qu’il est vimarsa. 

(4) Id., I, 5 e et 6 P àhnika. 

(5) IPVV, II. 4, 30 (vol. 3, p. 252). 
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et va savourer 1* univers encore indifférencié paradigmatiquement in- 
clus en elle. Le même terme de camatkâra sert à Abhinavagupta pour 
décrire le point le plus haut de l’expérience esthétique 1 , proche alors 
et presque identique à l’expérience mystique. Nous avons là très pro- 
bablement la transposition sur le plan de la métaphysique d’expériences 
d’ordre psychologique vécues par des yogins qui ont éprouvé, en at- 
teignant certains états de conscience, qu’il y a un moment où la pensée 
n’est plus que pure conscience reposant en elle-même, où le langage 
ne fonctionne plus, mais où il ne laisse pourtant pas d’être en quelque 
façon présent. Car l’homme est un être de parole et celle-ci ne peut 
jamais être totalement absente, même dans la profondeur du plus com- 
plet silence spirituel. Mais il ne s’agit plus alors, bien entendu, des mots 
du langage «conventionnel». C’est, pour reprendre l’expression d’Abhi- 
navagupta, «comme un signe de tête intérieur», c’est-à-dire un état 
de conscience qui pourrait s’actualiser dans le langage, mais qui ne va 
pas jusque là, qui ne fait qu’indiquer, faire pressentir, un mouvement de 
pensée, et donc une expression, par le langage dont on aurait donc déjà 
en quelque manière, la forme, l’intention, le mouvement même peut- 
être, mais pas l’expression. C’est le premier germe du langage que l’on 
va voir se développer peu à peu en pasyantï , puis apparaître en maclhya- 
mi 7, et c’est de la même façon que l’univers, présent en para vâk dans 
l’indifférenciation du pur sujet conscient, naîtra peu à peu au travers 
des deux autres étapes de la Parole. 

Ce rôle de source et de substrat du langage joué par la Parole suprême 
trouve chez Abhinavagupta encore une autre justification, d ordre 
logique et non plus psychologique : elle est le fondement éternel et 
absolu sur lequel reposent toutes les significations du langage « conven- 
tionnel», et même son aspect purement phonétique, dans la mesure où 
celui-ci est, pour nos auteurs, lié à la signification. 

On sait que le Trika a été fortement influencé par la logique bouddhi- 
que. Pour Abhinavagupta, par exemple, la pensée discursive (vikalpci) 
est une construction mentale qui suit et se fonde sur un premier moment 
de la pensée qui est non-discursif ( niruikalpa ), qui serait pensée pure, 
appréhension immédiate ( pratyaksa ) de la réalité suprême. Para repié- 
sente précisément pour lui, par rapport aux niveaux suivants de la 


(1) Ahhinava Bhârali, 1, p. 281 : sa câvujhna sumviccamatkârah ; cf. H. CxNoli 
The Aesthetic Expérience accord ing to Abhituwagupta , pp. 71-72. 
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Parole, le niveau premier, le moment originel et non-discursif. C’est 
ainsi qu’il écrit dans le PTV : «La conscience, sous son aspect non-dis- 
cursif ( niruikalpasamvid ), précède la pensée discursive (vikalpa) rela- 
tive au bleu, etc., lequel ne peut être conçu que par une pensée discur- 
sive liée à la temporalité et à l’apparition des contraires. Elle est liée 
à la stabilité que donne la réalité et qui est détruite au contact de l’acte 
intentionnel, qui relève du moment suivant [de la conscience] et qui 
lui doit sa naissance. Elle demeure inséparable de la manifestation 
du bleu, du jaune, etc., qui lui sont pourtant opposés et soumis à la 
seule pensée discursive... Si la manifestation du bleu, du jaune, etc., 
qui sont pourtant ses contraires, n’était pas inséparablement liée [à 
la conscience non-discursive], la conscience discursive [du bleu, etc.] 
n apparaîtrait pas ... Cette [conscience] est non-discursive car elle 
est indépendante de la temporalité qui apparaît avec le langage «con- 
ventionnel», étant unie à la conscience suprême, spontanée et non-con- 
ventionnelle, et étrangère à toute forme de conscience où l’on trouve 
de 1 inertie. On ne peut donc pas l’assimiler à la pensée discursive, car 
la différenciation n y est pas manifestée. Mais [c’est elle qui] fait ap- 
paraître 1 objectivité lorsqu elle atteint l’état où elle devient l’essence 
(c est -à-dire le substrat, la base) de la dualité. Les pensées discursives 
ne pourraient pas apparaître sans la non-discursivité, car elles ne sont 
pas autonomes », etc. 1 . 


(1) PT\ , pp. 105-6-7. yat yat svasümarl/ujodblmlottarakâlikârthcdîriyclijogijatà- 
divasan ihsesyamân asatya tâvasâvâp tavica lascnnvâda m virodhcwabhüsi sammcitakra- 

mikavikalpyamânamlâdiniçthavikalpapürvabhâvi niroikalpasamvidmpam lutta,! 
vikalparnyaviruddhâbhimatanUapUâdyûbhâsâvibhâgi bhavati, ... yattu tadviruddharâ- 

panUapïtüdyübhüsûvibhak tant nu bhavati tattadananlasvasâmartlujodbhû tant tapi tâdyâ- 
bhâsavikalpapürvabhârjyapi na bhavati, ... sawkcta, a p, tpatti hâtai mvata, vban cit ca 
asya avikalpatvam cva sahajâsâmayikatalhâparâmarâayogo h, jadavilaksanasamvi- 
drüpânantariyako na vikaipalutyatvam bhedânullâsât, bhcdasâratâlabdhalayâ tu 
arthabhâvam kuryât, vikalpànâm ca avikatpan, vinâ nodayah - asvâtantryât. 

Dans un passage de ce texte, que nous n’avons pas reproduit ici. Abhinavagupta 
désigne également la pensée non-discursive, substrat de la pensée discursive, du 
terme d unmesa, éveil. « [La conscience non-discursive], écrit-il (id„ p.106, 1, 2 sq.) 
est éveil (unmesa), illumination (pratibhci) etc., et elle se lient dans l’intervalle qui 
sépare deux | moments de] connaissance discursive, lorsque celle-ci s’élève ou dis- 
paraît. I.cs traites et les agama proclament qu’elle est non-discursive et qu’elle est 
antérieure aux notions discursives de bleu, etc. On ne saurait nier [l’existence de] 
l’intervalle qui sépare deux [moments ,1e] connaissance discursive, à cause de la 
division [qui existe toujours) entre deux moments de connaissance [discursive] et 
cet [intervalle) n’est que pure Conscience., etc. Abhinavagupta cite un peu plus 
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Fonder la pensée discursive sur une conscience absolue, les signifi- 
cations « conventionnelles » du langage humain sur la base non-conven- 
tionnelle d’une Parole transcendante, semble à Abhinavagupta une 
nécessité logique, car pour lui ce qui relève de la manifestation de la 
dualité, concept ou discours, ne peut trouver sa justification en lui- 
même, car le relatif ne peut fonder que du relatif. Or, une justification 
est nécessaire. Si la pensée humaine peut avoir une valeur et si le langage 
peut être porteur de sens et donc être un moyen de connaissance et de 
communication, il faut qu’ils reposent sur de l’absolu ; il leur faut 
une base inconditionnée, transcendante et qui ne soit pas seulement 
une première étape de la pensée ou de la parole — car il faudrait encore 
justifier cette première étape et on se trouverait entraîné dans une 
regressio ad infinitum — mais qui soit la Conscience ou la Parole elle- 
même, transcendante et omniprésente. C’est pourquoi para vâk, du 
point de vue du langage comme de celui de la manifestation, ne doit 
pas être considérée comme une première étape de la parole, mais comme 
la base de pasyanlï , madhyamâ et vaikharï qui, seules, sont à propre- 
ment parler des étapes. 

Dans le TA, à la question de savoir comment les énergies phonémali- 
ques, qui forment le langage et qui sont capables d’exprimer n’importe 
quoi, peuvent n’avoir qu’une activité limitée, c’est-à-dire un sens déter- 
miné, Abhinavagupta répond que cela vient de ce qu’elles reposent 
dans la pure conscience, fondement de toute signification. « Dans la 
mesure, écrit-il, où les conventions [du langage] reposent dans cette 
conscience phonématique, éternelle et spontanée, elles participent d une 
condition non-conventionnelle. Sans cela, les innombrables conven- 
tions n ayant où reposer, on se trouverait en face d’une regressio ad 
infinitum et, à un enfant qui poserait une question [sur le sens d un 
mot], on ne pourrait répondre qu’en ayant recours à d’autres sens puu- 
inent conventionnels [et ainsi de suite]. Si d’aucuns pensaient alois 


loin (p. 111) la définition que les Sp. K. donnent de Vumncsu : « Ce d'où naît une autre 
pensée chez celui qui est déjà plongé dans une pensée doit être connu comme la rive 
lation de la réalité ( nnmesa ). 11 faut l'observer soi-même* (Sp.K., IV, D, p. Do). 
L uiimesa est donc ce qui se révèle à l'observateur attentif entre deux moments de 
la pensée discursive : c’est le substrat de conscience indifférenciée de la pensee dis- 
cursive. 

Unmesa désigne également l'éclosion de l’univers dans la Conscience Supième 
au contraire, la révélation de cette conscience lors de la résorption de la manifesta 
tion ; sur ce point, cf. cil. V, p. 202-3. 


qu’il suffirait de montrer du doigt [à l’enfant l’objet que désigne le 
mot dont il ignore le sens] et qu’on se trouverait dès lors dans la pensée 
non-discursive, [nous leur répondrions que] la pensée discursive prend 
sa source dans les mots et que ceux-ci, à leur tour, tirent leur vie de 
cetLe pensée [et que, par conséquent, on n’éviterait pas non plus par 
ce moyen une regressio ad infinilum] K Par conséquent^ il est logique- 
ment nécessaire d’admettre l'existence d’June telle masse des phonè- 
mes 1 2 3 qui serait telle :J , non soumise à mâyâ , éternelle, associée à l’as- 
pect de prise de conscience (uimarsa) de la Conscience et qui sans cesse 
est présente [comme fondement des phonèmes relevant de mâyâ et 
des conventions du langage] » 4 . On pourrait se demander comment la 
Parole, à un niveau aussi élevé, avant toute différenciation, peut fonder 
une connaissance discursive, si on n’avait vu que parâi uâk , en tant que 
pralyavamarsa , comporte pour Abhinavagupta déjà une sorte d’énoncia- 
tion ( abhilâpa ) intérieure. Il s’agit d’ailleurs moins ici pour parât de 
recéler en elle l’archétype du discours (les premiers linéaments de la 
discursivité se trouvent, on va le voir, en paéyanlï) que de fournir à 
la parole son ancrage ontologique et son principe animateur. 

Abhinavagupta va aller plus loin encore, dans un passage du PTV, 
où il montre parât uâk comme le substrat des phonèmes et des sons en 
tant que porteurs de signification. « Quoique l’état condensé [de la 
Parole), écrit-il, n apparaisse de façon manifeste qu’en vaikharï , cepen- 


(1) On reste, en effet, au niveau du monde empirique et de la pensée discursive 
auxquels il s agit précisément de trouver un fondement transcendant. 

(2) imrnagrûma , c est, on le sait, une expression analogue, sabdardsi , « la masse 
ou 1 ensemble des sons », qui désigne l’ensemble des 50 phonèmes manifestés en Si va, 
c est-à-dire en /tard nâk, pour former l’émanation transcendantale, rnalulsrsti ; 
cf. ch. V, p. 243 sq. 

(3) ïdrsah : telle qu elle a été définie au début, c’est-à-dire éternelle, spontanée, etc. 

(1) 1À. XI, 67-/1 (vol. 7, 2 r , pp. 54-56): 

as y à cdkrt r i m ü n a n t avarnasa mvi di riï dh i tâm / / 
samketd yclnti cet te. ’ pi ydnty as a mketa or 1 1 i tâm / 
anaijâ ta uind sarue samketd bahusah krtâhU 
avisrdntatayd kurijur anavasthâm dunittarâm/ 
bâlo uyutpddijate yena taira samketamdrganûtll 
a à fj 1 1 lyâdesan e ’py asya nâvikalpâ tathd matih / 
vikalpah sabdanmlas ca ûabdali samketajwitahU 
tenânanto h y amdyïyo yo oarnayrârna ïdrsah I 
sa m n idv imarsasaci vah sadaica sa hi j r mbhatell 

L interprétation que nous donnons de ce passage dans notre traduction est con- 
firmée par le commentaire de Jayaratha. 
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danl il se trouve [déjà] de manière essentielle dans le corps de para vdk , 
qui est omniprésente et où [se trouvent également], de manière suprême 
et omniprésente, les organes de la phonation et les différents points 
d’articulation [des phonèmes] : gorge, lèvres, etc. C’est là une parti- 
cularité [de para]. En effet, c’est un fait d’expérience manifeste que 
l’on parle, que l’on voit, intérieurement. Quant à la différenciation 
[entre les phonèmes], elle n’est due qu’aux points d’articulation, etc. ; 
c’est, en effet, le même souffle qui[, en heurtant les divers organes de 
la phonation, manifeste] les divers phonèmes et [provoque leur] audi- 
tion K A quoi bon insister? — L’enfant aussi prend conscience des 
objets de la même façon 1 2 , intérieurement, en remontant à leur origine. 
[Ce n’est qu’ensuite,] lorsque l’erreur et le doute interviennent, qu’il 
prend conscience de la différenciation et qu’apparaît la connaissance 
[discursive]. Celle-ci, donc, n’est rien d’autre qu’une prise de conscience 
de la parole (vâgvimarsa) » 3 . 

On retrouve ici la pensée cpii était exprimée dans le passage cité 
du TÀ. sur le rôle tenu par le niveau suprême de la parole comme fonde- 
ment de la connaissance. 


(1) Il faut donc, si l’on veut que la différenciation des phonèmes trouve son ori- 
gine en para, que les organes de la phonation, les points d’articulation, etc., s’y 
trouvent aussi. Comme on le verra au chapitre suivant, les divers groupes de con- 
sonnes naissent en para, non du jeu des organes de la voix, mais de la « condensation *> 
des voyelles qui sont des énergies, mais elles le font en suivant la répartition des 
phonèmes établie par la phonétique traditionnelle selon leurs points d’articulation. 
C’est en ce sens que les points d’articulation pourraient pré-exister en para. Le pas- 
sage que nous citons ici suit d’ailleurs précisément celui où Abhinavagupta décrit 
la naissance des consonnes en parti vâk. 

L-) C’est-à-dire en fondant sa connaissance sur la parole suprême en tant que 
pratyavamarsa, source de la connaissance discursive, et également en faisant partir 
cette connaissance discursive d’un premier moment non-discursif suivant le schéma 
de la logique bouddhique. 

(2) PTY, pp. 184-185 : evaui ca (jhambhâvo ’ pi vaikharirâpe yatlyapi spluitîbha- 
vati t al lui pi sarvasarucltmani parâvâgvapusi nuikhyatayâvalisthafe, taira param 
kanthost hasthânakarayâny api sarvasarvâtmakam eva , iti viscsah , lathâhi antar api 
samjalpet pasyetl iti spluita evânubhavah bhedas ca stlulnililikrta eva srutijekaprâ- 
natvât varnànàm, kim baltiinâ, bâlo 'pi vyutpâdyamâno ’ ntah lathâriipataijà vimrsati 
bhâvajâlmn, viparyayena sawsayenâpi va vimrsaty avacchetlant tâvat sanwcriayata 
eva, sa ca vâyvimarsakrta eva. 

On voit ici nettement para vâk être non seulement le fondement ontologique, mais 
aussi le fondement épistémologique du langage, puisqu’en elle objets et parole exis- 
tent archéty paiement et dans l’indivision première. 
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Abhinavagupta poursuit son propos en ajoutant que c’est également 
la parole suprême qui fonde la différenciation, non seulement entre les 
phonèmes, mais aussi entre les divers concepts discursifs, les moments 
du temps, etc. « C’est là [en para], au niveau des lèvres, de la gorge, 
etc., dans la mesure où ils ne font qu’une seule masse avec la conscience 
( bodha ) omniprésente que réside la bienheureuse [énergie] des phonèmes 
qui prend la forme du grand montra l , qui n’est que liberté et prise de 
conscience de l’ensemble des phonèmes qui, on vient de le dire, ne font 
qu’une seule masse homogène avec la Conscience » 2 . Tout, en défini- 
tive, repose en para vâk. Les sons des instruments de musique, les cris 
des animaux, s’ils peuvent avoir un sens pour nous et si le yoga 3 peut 
nous donner connaissance de leur signification, et, de même, si la diver- 
sité des opinions des phonéticiens sur le point d’articulation des pho- 
nèmes, ou sur leur division, n’ont pas d’importance, c’est que tout cela, 
qui relève de maya, «repose dans la grande lumière du montra de para 
vâk, qui est pure prise de conscience ( suddhavimarsa ), qui est au-delà 
des conventions et n’est pas soumis à maya. Les partisans de toutes 
les doctrines reconnaissent que ce stade est au-delà de la pensée discur- 
sive. Ainsi sur la terre, etc., la lumière du suprême montra prend 
la forme des phonèmes K A, etc., qui, purs ou mêlés, forment la réalité 
ultime [de tout] et prennent des formes telles que celles des bïja-mantra], 
des pinda[mantra], etc. S’il en était autrement 4 , le Mont Meru, le 
jujubier, 1 eau et le feu, l’être et le néant, une cruche ou une chose 
agréable, ne pourraient faire l’objet d’une connaissance discursive, 
lout ne ferait qu’un. La pensée discursive, elle-même, étant née, par 
une erreur, de cette [pensée non-discursive], suivrait le même chemin 
et ne pourrait introduire de dualité dans la nature propre [de ce qui 
demeurerait indifférencié]. Ainsi les sages voient que le corps du montra, 
qui n est pas soumis aux conventions [du langage], se diversifie de mul- 
tiples façons et ils enseignent qu’il est le moyen [par lequel naissent] 


(1) On noteia ici et dans la suite du texte cité l’emploi du terme mantru pour dé- 
signei yard vâk. Le mantra est ici AU AM : munira, symbole de la Réalité suprême 
en tant que source de la Parole ; cf. ch. VII, pp. 307-8, et 347 sq. 

( 2 ) I I \ , p. 180. i/a O a sar ^asarvûtmakabodhaikaghanakanthausthâ(lidlxânmi tathâ - 
oidhabodhaikaf/hanauimarsâfmakasuàtanlryasâramaliâman Iraràpavarnabhattârakanir- 

desah. 

(3) Yoga Sütra, III, 17. 

(4) (, est-à-diu si la connaissance discursive et la différenciation des phonèmes 
ne trouvaient pas leur paradigme en parâvâk. 
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les conventions et qu’il mérite donc d’être adoré. C’est, en effet, là, 
en vérité, dans la lumière de la Parole située au-delà des conventions 
[du langage], que tombent les conventions liées à maya et qu’elles de- 
viennent une avec le mantra [suprême], qui est au-delà des conventions 
et de maya. Ainsi les paroles ne peuvent être signifiantes que parce 
qu’elles reposent sur leur nature propre 1 et rien d’autre. La connais- 
sance claire et distincte [de ce fait ne peut s’obtenir] que par l’effort 
et la pratique d’atteindre le [niveau de la parole] situé au-delà des 
conventions. C’est ainsi que ce qu’exprime le mot «vache», lorsque 
cette notion a été acquise antérieurement, ou lorsqu’on perçoit une 
vache et qu’on acquiert à ce moment la connaissance du sens conven- 
tionnel [du mot qui la désigne], tout cela tombe également au niveau 
d’une autre prise de conscience, libre de toute convention et non sou- 
mise à mâyâ. C’est cette essence, libre de toute convention, de la Pa- 
role qui se trouve à la base même de la conscience de l’enfant, même 
si l’on tient compte de ses naissances antérieures, car autrement on 
arriverait à une regressio ad infinilum. Ce n’est vraiment que de cette 
façon, et non autrement, que l’on peut expliquer [d’une manière logi- 
quement satisfaisante] l’appréhension des conventions» 2 . 

On vient ainsi de voir l’univers, la signification et le langage exister 
de manière indifférenciée, en germe, avec tout le dynamisme propre 
à un germe, dans la Parole suprême et transcendante. Ce dynamisme 
va s’affirmer et ces germes vont commencer à se développer dans le 
moment suivant: pasyanli , la Parole «voyante». 


(O Qui est para vâk. 

(-) PT\ , pp. 193-195: tad evam ... aniâyïyâsâmketikasvarüpabhütasuddhavimar- 

sâtmaparavannuintramahâmahasi lâvut praiisthâm bhajate , yatra sarvavâdibhir 
avikalpâ dasâ gïyale , tatasca paramantramahâpj’lhwyâdau suddhavyâmisrâdipâra- 
mârthikabïjapindarûpakâdivarnâtmakam eva % anyathâ merubadarajalajvalanabhâ- 

vâbhâivaghatasukhanirvikatpajnânâni ity ekam eu a sarvam syât uikalpo ’ pi bit- 
pramâdotthah târn eva saranim anusaret , na tu pralyuia tut svarùpatn bhindyül , tathâ 
eu yad cou tadasàmketikarn mantravapuh tad eva anyonyavicilrarûparn pasyadbhih 
survajnaih samketopâyam amipûsyatayâ upadisyale , tatraiva câsâmketike vânmahasi 
tathâ klialu mâylyâh samketâh patanli yuthâ ta evâmâyïyâsâyiketitamantratâdâtmijayi 
pralipadyante , tathâ svarûpapratipattir eva hi tesâm vâcakatâbhâvo nânyah kascit , 
alra sphutum abhijnânam abhyâsavasâd asâmkelikatâm âpanne. ciratarapûrvavrtta- 
gosabdaparâmarsah talhaiva samketakâle goparâmarso ’ pi aiuyâun âaghy âis â yike t i ka - 
parâmarsadhâmany eva nipatati yâvat bâlasyâpi janmântarânusarane ’ pi cilsvabhâ- 
vasyâdau sthi taivâsâmketiki sattâ unyathânuvasthanâd , evam eva khatu sauike- 

tagrahanopapa 1 1 i h n ânyathâ. 
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2. —PASYANTÏ 

Dès qu’un mouvement vers la manifestation se dessine en para 
va k apparaît pasyanlï , qui est, à proprement parler, la première étape 
de la Parole. Elle est née de la Parole suprême 1 et identique à elle en 
nature 2 , mais — et c’est en cela qu’elle n’est qu’une étape — elle n’en 
n’a pas les caractères de transcendance et d’omniprésence. Le Trika 
critique en effet vivement ceux qui croient trouver en pasyanlï le ni- 
veau primordial et le plus élevé de la Parole. 

Elle est appelée pasyanlï, «la voyante», parce que c’est à son niveau 
qu’apparaît dans la Conscience comme un désir de voir et comme une 
première vision de ce qui sera manifesté avec l’apparition progressive 
de l’univers au cours des étapes suivantes de la Parole 3 . On n’y ren- 
contre pas l’objectivité, mais seulement une tendance vers elle, encore 
toute dominée par la pure subjectivité de la Conscience. Abhinavagupta, 
dans le PTV., écrit qu’en elle apparaissent les premiers linéaments 
de la différenciation: bhedâmsasya âsûtranarn 4 ; ou encore qu’il s’y 
produit une prise de conscience synthétique et intense ( parâmarsa ) 
de tout ce qui brille de manière indifférenciée dans le Suprême Seigneur 
(c’est-à-dire de la manifestation archéty paiement contenue en para 
vâk), prise de conscience que caractérise un désir de différenciation 
de la parole en phonèmes, mots et phrases 5 6 , c’est-à-dire d’une tendance, 
d’un mouvement, vers les formes du langage tel qu’il apparaît en 
madhyamâ et vaikharï (et vers les aspects de la manifestation (pii dé- 
coulent de cette évolution de la Parole). 

On se trouve encore, en pasyanlï, avant l’apparition du son percep- 
tible à l’oreille. Il s’agit toujours d’une forme très subtile, indivise 
et non manifeste de la parole, où la Conscience n’est encore touchée 
(pie d’une «vibration» générale (sâmânyaspanda) °. C’est nâda, la 

(1) Pl\, pp. 82-3 . paéyantyüpi paiabhattârikâyCih prathainapiasaralvât... 

(2) Ici., p. 58 : parâblialtâi ikâyaéca pasyan tyûditâditàdâtmya m nirnïtam . 

(3) Cf. supra , p. 143, la citation de TÀ, III, 236 ; également SD, II, 83 (p. 91). 

(4) PTV, p. 6 ; également p. 15 . bhedâsütranarüpâyà m pasyantyârn ... et p. 143 : 
pasyan thlasâyâs cürabliya bhedâsû tranâlmâ msüwso l lâsah . 

(5) PTV. p. 13 : evam paramârthamayalvàt paramesvar asya cittatvasya yad eva 
avibhâyena anlarvaslu sphuritatn, lad eva pasyantîbhuvi varnapadaocïkyauibibhâ- 
jayisayâ parâmrst am. 

(6) Dans cette perspective para vuk serait alors caractérisée par nihspanda, cpii 
n’est pas l’absence de <« vibration »>, mais le mouvement en sa totalité et indifférencié, 
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« résonance » première que seul le yogin peut percevoir. Pourtant s’il 
faut en croire Abhinavagupta et Jayaratha \ pasyantï aurait aussi 
une forme «grossière» où l’on trouverait la beauté de la gamme musi- 
cale ; celle qu’on peut ressentir clans la mélodie pure d’un seul instru- 
ment, qui produirait un son d’une extrême douceur. Il ne s’agit pas, 
bien entendu, d’un son articulé, car l’articulation suppose le choc de 
l’air sur les organes de la phonation, ce qui est exclu ici, et on ajoute 
que ce son est de la même nature que la Conscience. Mais il n’en reste 
pas moins que pasyantï, en tant que son, représenterait une forme de la 
vibration « sonore » qui pourrait être déjà perceptible dans certaines 
conditions 2 . Nos auteurs distinguent d’ailleurs encore deux autres 
formes de pasyantï : subtile et suprême, où elle n’est plus que le désir 
de produire le son, ce qui ramène pasyantï à sa valeur habituelle sur 
laquelle il va falloir s’étendre un peu plus longuement. Notons tou- 
tefois encore, avant d’y arriver, que paéyanlï peut, en un sens, conte- 
nir des phonèmes, mais sous leur forme de pure énergie : mâtrkâ et 
non pas sous celle de phonèmes (varna) articulés et manifestes (sphuta). 
C’est ce qui se passe dans le cas de la deuxième étape de l’émanation 
phonématique, celle où l’émanation transcendantale est reflétée en 
pasyantï qui se comporte comme le miroir et l’énergie de para 3 . 

Pasyantï, dit Abhinavagupta, est le. premier moment de la connais- 
sance, celui où l’on en est encore plutôt à souhaiter connaître qu’à con- 
naître véritablement. Plus exactement, étant donné la théorie de la 
connaissance qui est celle du Trika, c’est le premier moment, indiffé- 
rencié, tic la conscience qui précède la conscience et la connaissance 
discursives et où signifiant et signifié ne sont pas séparés *. Mais nous 
venons de voir que ce premier moment se trouve en para vâk. Sans 
doute. On peut toutefois considérer qu’il dure encore en pasyantï 
(et d’une manière peut-être plus réelle encore pour la conscience indi- 


l’Acte pur, le spanda lui-même en somme, la pure Énergie qui est précisément 
para vâk; ci. ch. III, p. 85. 

(1) TÀ, III, si. 23C-9 et 246 (vol. 2, pp. 226-8 et 231). 

(2) Grâce au yoga notamment ; cf. les diverses formes de nâda perçues par le 
yogin, selon la I lamsopaniçad (cité dans KKV, 27, connu, p. 41 du texte du sanskrit), 
et plus haut, ch. III p. 86 note 1. 

(3) Voir ch. V, les étapes de l’émanation (notamment p. 250. où est cité le PTV, 
pp. 144-5). 

(4) I’TV, pp. 4-5 : na hi prathama jnânakâle bhedo ’trâsphurat, ijatra vâcyavâcaka- 
visesayor abhedah (il faut lire p. 5, 1" mot : âsplmral et non pas asplmrat) ; et aussi 
XPVV, I, 5, 13 (vol. 2, p. 190, ligne 19). 
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viduelle). On n’y assiste pas, en effet, à l’apparition de l’objectivité 
et de la discursivité qui lui est associée : on ne fait que les voir poindre 
au sein d’une indifférenciation qui n’est assurément plus totale, mais 
qui prédomine encore. C’est donc une condition ambiguë que celle de 
pasyanlï , puisqu’elle représente un moment de transition entre la to- 
tale indifférenciation et le commencement de la différenciation. Elle 
correspond, au demeurant, à l’état suprême-non-suprême (parâpara) de 
la Parole et de l’Énergie où coïncident la subjectivité ( ahantâ ) et l’ob- 
jectivité ( idanlâ ), mais, en pasyanlï , c’est encore l’aspect d'aham qui 
l’emporte ; ce n’est qu’en madhyanm que les deux seront en équilibre 
ou que l’accent sera sur idam. Ce caractère ambigu de pasyanlï est 
souligné dans un passage de la Vrtti du Vàkyapadïya (I, 142) qu’Abhi- 
navagupta cite dans l’IPVV en en approuvant, semble-t-il, les termes : 
« Pasyanlï , bien que le procès [du langage lié à la temporalité] y soit 
entièrement résorbé, possède pourtant, mais de manière indifférenciée, 
l’énergie en laquelle réside ce procès. Elle est à la fois mobile et immo- 
bile, et est atteinte par le recueillement mental. Elle est emplie des 
formes des objets de connaissance en tant qu’ils sont inséparables de la 
conscience, ou bien ces formes peuvent être comme résorbées en elle, 
[ou en être absentes]. On y trouve la manifestation à la fois des objets 
distincts et des objets fondus les uns dans les autres, ou encore soit 
la manifestation, soit l’extinction de tous les objets 1 ». Comme le note 
Abhinavagupta, dans ce même passage de l’IPVV, ce texte (qu’il 
semble attribuer à Bhartrhari lui-même) fait bien ressortir l’extrême 
diversité des rapports qui peuvent exister, à ce stade de transition, 
entre la pure subjectivité et l’objectivité. 

«La [Parole] suprême-non-suprême, écrit-il dans l’IPV, se trouve en 
pasyanlï au niveau de Sadàsiva. On peut dire que sa condition est 
suprême-non-suprême, car elle repose dans la conscience du «,Je» tout 
en manifestant ce qui donne vie à l’inscience ( akhyâli ), laquelle est une 
prise de conscience réfléchie qui prend la forme de l’objectivité» 2 . 
Pasyanlï , on le voit, ne manifeste pas l’objectivité, mais seulement le 


(1) IPV\, 1, 5, 19 (vol. 2. p. 226) : pratisamhflukramântah saly apy abhedc sumû - 
uist akramasak t ih pasyantï , sel acalâ eu cala pratilabdliâsamâdhânâ eu, samvinnisfha- 
jneyûkûrû pratilïnâkcïrâ eu, paricchinnârthaprutyavabhâsà sunisrstürthuprutyuoa- 
bhâsâ eu survârlhapralyavabhâsû P r asûntuprulijcwubhüsü eu iti . 

(2) IPV, I, 5, 13 (vol. 1, P- 254) : parûpurum lu idambhâuarüpasya pratyuoumar- 
éasya ukhyâtiprânasyu iidbodhamûtre 'pi ahambhdou evu viérânteh srisudûsivüdibhü - 

niau pusijuntidasdijdm. 
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principe animateur de cette première obscuration de la totale conscience 
de la Réalité qu’on appelle akhyâti i et qui, à son tour, amènera la 
conscience à percevoir l’objectivité comme différente d’elle. 

Pasyanlï, donc, même si elle est proche de para vâk, ne doit pas être 
confondue avec elle : Somànanda a réfuté avec vigueur, dans le deu- 
xième chapitre de la Siva Drsti, le point de vue de Bhartrhari qui en 
faisait 1 étape supiême de la Parole. Mais il est à noter cju’Abliinava- 
§u P ta (et Utpaladeva aussi, semble-t-il) 1 2 reprend cependant à son 
compte presque tout ce que Bhartrhari 3 écrivait sur pasyanlï: il le 
cite abondamment dans 1 IPVV. C est que l’objection faite à Bhartrhari 
par les auteurs du Irika se fonde sur des raisons d’ordre logique et dé- 
coulant de 1 abhasavada. Une fois établi que pasyantî repose dans un 
état originel de la Parole, para , et admis que les trois niveaux de la 
Parole ne forment pas des étapes séparées et illusoires, mais sont des 
moments réels et toujours présents de chaque acte de conscience et de 
parole (sur le plan cosmique ou individuel) — et la différence, assuré- 
ment, est énorme — rien ne s’opposait à ce qu’on admît la description 
que Bhartrhari, ou la Vrtti, faisaient du contenu même de chaque étape 
dont le sens sera réinterprété dans cette nouvelle perspective. 

Dans le même passage de P IPVV (1. 5,13) 4 , le terme de pratya- 
vamarsa est appliqué à para vâk et à pasyanlï , mais dans le premier cas 
il s’agit de la prise de conscience réfléchie du «Je» absolu : ahampra- 
lyavamarsa ; dans 1 autre, de celle de la condition propre à l’objectivité : 
idambhâvarüpasya pralyavamarsa , qui repose précisément dans la con- 
science du « Je » (aharnbhâvavisrânli). Pour le Trika, un état ou une 


(1) L’akhyâti est la non-intuition de la nature véritable du Soi. Sur ce terme, voir 
le ch. IU» p. 910 note 1. 11 existe d’ailleurs diverses théories de l 'akhyâti, notamment 
chez les logiciens bouddhistes, où il s’agit alors de la non-discrimination de ce qui 
différencie des choses que l’on croit, à tort, semblables. 

(2) Cela devait apparaître surtout dans son commentaire des ïsvara Praty- 
abhijnàsütra, aujourd’hui perdu, sur lequel Abhinavagupta a écrit l’IPVV. Râma- 
kantha le cite également lorsqu’il expose les 4 étapes de la parole dans son commen- 
taire de SpK, IV, 18 (pp. 147, sq.) à propos de pasyanlï ; il résume son propos en 
citant le sloka du Vàkyapadïya, I, 144 : 

avibhâgâ lu pasyantî saroalah samhftakramâl 
svarüpajyolir cvântah süksmâ vâg anapâyiniH : 

« pasyantî est indifférenciée, tout procès y est entièrement résorbé, elle brille par 
elle-même, intérieurement. C’est une parole subtile et indestructible ». 

(3) Ou l'auteur de la Vftti du VP. 

(4) Vol. 1, pp. 251-4. 


11 
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catégorie ne «repose» que clans ce qui lui est supérieur et dans lequel, 
par définition, il préexiste en essence; et le «repos» ultime est celui 
de tout dans la Conscience suprême ou dans para vâk. La différence 
entre para et pasyanlï, et leur hiérarchie, se trouvent ainsi nettement 
indiquées. Abhinavagupta précise encore cette différence lorsqu’il 
écrit dans le P 1 V : « Pasyanlï prend conscience par la seule extension 
de la Conscience [vers la manifestation] de tout ce qui, étant désiré 
[par elle], est éveillé d’une manière limitée par une cause appropriée » l , 
c est-à-dire qu’en para vâk tout était contenu clans la totale indifféren- 
ciation et de manière illimitée, alors qu’ici l’énergie de volonté, dans la 
mesure où elle tend vers la manifestation de l’univers, limite la conscience 
suprême et ne fait apparaître en pasyanlï que ce qui est utile au but 
limité la manifestation de l’univers — qu’elle se propose. Cette limi- 
tation est effectuée par l'apparition des linéaments de l’objectivité 
qui restreignent la liberté première et la totale plénitude de la Conscience. 


Pasyanlï est placée, on l’a vu, au niveau de sadâsiva qui, dans la 
cosmogonie du irika, est le troisième des tallva, après ceux de si va 
et sakli , lesquels sont inséparables l’un de l’autre et au niveau desquels 
se trouve para vâk. hile est également identifiée par Abhinavagupta 
à icchâsakti 2 , 1 énergie de volonté, qui, précisément, serait plus parti- 
culièrement manifestée au niveau de sadâsiva 3 . 

Pour le Irika, dans le jeu des énergies de Siva cpii amène l'univers 
à 1 existence ou dans le mouvement qui, dans l’esprit de l’homme, 
amène la piise de conscience du monde objectif — l’énergie de volonté 
correspond au moment qui suit immédiatement celui de la première 
prise de conscience totale et indifférenciée. Ce moment est caractérisé 
pai une vibration subtile (panspanda) de la conscience dans laquelle 


(1) PTV, p. 4. 

(2) L identification de pasyanlï à l’énergie de volonté est due avant tout à Abhina- 
vagupta et Utpaladeva ; cf. le passage de PTV, p. 4, cité précédemment, ou encore 
IPW, I. 5,13 (vol. 2, p. 189, ligne 13): iyam eva ca icchâsaktirûpa. Somânanda, 
par contre ($1), II, 1), 1 assimile à l’énergie de connaissance (mais aussi à Sadâsiva). 

(3) 1 outes les 5 énergies de Siva sont toujours présentes et agissantes, mais chacune 
d elles prédomine à son tour. C’est ainsi que les 5 premières hypostases : Siva, Sakli , 
sadâsiva , isvara et snddhavidyû devraient correspondre chacune à la prédominance, 
successivement, des énergies de conscience (c/7), de béatitude (ânanda). de volonté 
( icchci ), de connaissance (jnâna) et d’activité (kriyû) ; en ce sens cf. PS, si. 14 ; p. 
68. Il aiii\i toutefois que Sa d a. si va soit considéré comme associé à la prédominance 
de l’énergie de connaissance. 
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apparaît un mouvement vers la manifestation — ou vers l’objet, ou Je 
concept — qui commence à être perçue globalement et sans séparation 
d’avec la conscience, la pure subjectivité prédominant encore et re- 
couvrant vraiment ces premiers linéaments d’objectivité. Celle-ci 
apparaît, non pas comme l’univers, ou comme un objet, mais comme 
un désir, ou une intention, ou un premier mouvement de la volonté 
vers cette objectivité. Celui même, pour reprendre l’expression de 
Somânanda, qu’éprouverait un potier lorsque, avant toute action créa- 
trice, avec même toute représentation précise du pot qu’il va faire, il 
se dirait: «je voudrais faire un pot» 1 . 

Cette énergie de volonté est, en fait, assez proche de l’énergie de 
connaissance à laquelle on peut aussi assimiler pasyanlï : Abhinava- 
gupta n’écrit-il par lui-même (FTV, p. 4) que pasyanlï se trouve au 
premier moment de la connaissance? (et certains textes du Trika, d’ail- 
leurs, placent jnânasakli au niveau de sadâsiva). C’est qu’en effet la 
représentation d’un acte à accomplir ou d’une chose à faire n’est pas 
sans inclure déjà une connaissance au moins globale de ce qu’on veut 
faire. Et, de fait, si on se reporte à 1TPVV, on voit Abhinavagupta, 
qui commente un passage où Utpaladeva assimile pasyanlï à l’énergie 
de volonté, écrire que celle-ci « a pour nature le désir de connaître l’objet 
sur lequel portera la connaissance. C’est elle, en effet, qui amène l’appa- 
rition des énergies de connaissance et d’activité. Le désir de connaître 
n’est, d’ailleurs, au fond, rien d’autre que la connaissance même car 
l’objet futur y brille déjà dans la plénitude de la manifestation» 2 . 
On peut se demander si Abhinavagupta ne s’est pas ici laissé un peu 
emporter et n’a pas voulu trop prouver ; mais cela confirme bien, en 
tout cas, que pasyanlï peut être assimilée à l’énergie de connaissance 


(1) SD, II, 84-5 (p. 91) : 

ijathâ kartuh kulâdâder ghatah kârya itïdrsahl 
vimarsa icchârüpena tadvad atrâpi scimsthitamll 
sâ sthitâ pürvatas tasycï icchâyàh prasarah kathaml 
ijâvan na süksma ullâsas citah kârijonmukhah sthilahll 

« De même que le potier qui va faire [un pot) prend conscience, sous la forme d’un 
acte de volonté, de ce que : « il faut faire un pot », ainsi en est-il ici (dans paéyantï). 
(YtU* volonté qui précède ainsi |l’acte]. comment pourrait-elle se développer s’il 
n’v avait une expansion subtile de la conscience, tournée vers l’objet à faire?». 

(2) IPVV, I, 5, 13 (vol. 2, p. 189) : bodlnjabibhntsâsvabhâvâ api iyani bhavati , 
a (as ca evaip yadicchâsaktii jnânakriiiâsaktijor anugrâhikd itijïimtu biibluüsâ 
(lf) i bodhasnab hâva i na tasya vashmas taira avabhâsaparipûn.iataijâ prakâsanâl. 
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dans la mesure, au moins, où celle-ci correspond à la représentation du 
but à atteindre, inséparable de tout acte de volonté. 

L’appréhension de la manifestation, en tant que contenue de manière 
indifférenciée dans la conscience du «J c » (ahainpralyauainarsa) qui se 
produit en para uâk , et qui se présentait déjà comme une sorte d’énon- 
ciation intérieure ( anlarabhilâpa ), ne peut que se poursuivre en pa- 
syanlï, et de manière plus nette encore, puisqu’on y commence à sortir 
de l’indifférenciation. De fait, Abhinavagupta note dans l’IPVV que 
pasyanlï est faite d’un tel murmure subtil ( sâksmasamjalpasvabhcwa ) l . 
Il s’agit là, évidemment, de la sorte de formulation interne qui accom- 
pagne ce désir d’action, cette représentation chargée de dynamisme de 
l’univers à manifester, ou de l’acte à accomplir, et qui est encore toute 
baignée dans la subjectivité, formulation qui est le propre de l’énergie 
de volonté, et donc de pasyanlï. Cette formulation est d’ailleurs non 
soumise à la temporalité ( akramika ), ou purement instantanée (ksa- 
namâlra). Ainsi, on trouverait au fond de toute action ou de toute 
pensée discursive, après le premier moment non-discursif et indiffé- 
rencié qui correspond à para vâk, une ébauche, une intention, qui se- 
rait comme une saisie globale de l’acte ou de la pensée, ou encore, pour 
employer 1 expression d’Abhinavagupta, une intuition, ou une appré- 
hension, synthétique (ou plus exactement : non développée) des mots 
qui exprimeront cette action ou cette pensée ( samvarlilasabdabhâvanâ ), 
et cela se pioduit en pasyanlï 2 . Dans l’IPV, commentant toujours le 
même süha (I. 5, 19) d Utpaladeva, Abhinavagupta s’efforce de définir 
cette appiéhension directe et instantanée en laquelle se trouve pourtant 
une véritable prise de conscience ( vimarsa ) de l’acte ou de la pensée qui 
suivra. Il en est, écrit-il, comme de la pensée d’un homme qui se pré- 
cipite pour faire quelque chose, ou qui lit très rapidement un livre : il 
ne peut ni articuler complètement les mots qu’il lit, ni exprimer claire- 
ment ce qu il se précipite pour accomplir, mais il en a parfaitement 
conscience et il pourrait l’exprimer s’il en avait le temps. « Dans ce 
cas, écrit-il, on n a pas la construction mentale discursive et «grossière» 
qui suit normalement [la première conscience non-discursive], mais 
[comme 1 action est tout de même accomplie] rapidement, il doiL pour- 
tant y avoir une subtile prise de conscience réfléchie, qui est une saisie 
intuitive non-développée des mots [exprimant l’action], laquelle, lors- 


(D 11VV, 1, 5, 13 (vul. 2, p. 190), ligne 18. 
(2) Id., I, 5, 19 (vol. 2, p. 22b). 


— 165 — 


qu’elle se développera et se répandra, donnera la pensée discursive 
«grossière» 1 , qui apparaît en madhyamâ et vaikharï. On voit ainsi que 
les premiers états de la parole sont liés profondément à tout acte de 
parole, ou de pensée (ce qui revient d’ailleurs au même puisque, pour 
quiconque pense comme Bhartrhari, il n’y a pas de pensée ou d’acte 
sans une forme quelconque de parole) ; ce sont des moments inéluctables 
de la conscience, qu’il s’agisse de la conscience individuelle ou de la 
Conscience suprême manifestant et soutenant l’univers — la concep- 
tion que les auteurs du Trika se font de cette dernière n’est d’ailleurs 
qu’une transposition au plan de la cosmologie de leurs conceptions de 
la vie de la conscience individuelle. 

Il faut ajouter d’ailleurs que pasyantï n’est pas seulement une étape 
qui précède l’expression verbale et la pensée discursive, ou la manifes- 
tation différenciée. Étant en effet la condition de la conscience et de 
la parole lorsqu’elles se trouvent à un niveau où l’objectivité est insé- 
parable de la subjectivité, où le monde, « cela » ( idam ), est insépara- 
blement uni au «Je» ( aham ) et lui est subordonné, elle se trouve à un 
point de jonction qui apparaît aussi bien dans le sens de la manifesta- 
tion (c’est ce que l’on a vu avec la formation progressive d’une pensée 
tendant vers l’expression verbale discursive) que dans celui de la ré- 
sorption. 

pasyantï se place, on Ta vu, au niveau de sadâsiva qui est au point 
de vue cosmique aussi bien la 2 e étape de la manifestation que l’avant 
dernière de la résorption. De même, sur le plan humain, pasyantï n’ap- 
paraît pas seulement comme une étape dans la formulation d’une pensée- 
parole tendant vers une expression mentale et verbale discursives, 
mais aussi dans ce que le Trika conçoit comme un retour de la diversité 
conceptuelle vers l’unité du sujet pensant : la mémoire, smarana. Abhi- 
navagupta indique bien ce double mouvement dans l’IPVV. En effet, 
avant le passage que nous citons plus haut 2 où il décrit pasyantï selon 


(1) IPV, I, 5, 19 (vol. 1, pp. 290-292) : bhavatu vcï ksatiamâtrasvabhâuah sâk- 
sâtkclrah, latrâpi asti vimarèah , avasijam ca état. « katham anyatha » iti. ijadi sa na 
syât tat ekcibhisamdhânena javât gacchan , tnaritam ca vannân pathan , drntam ca 
mantrapnstakam vâcagan , na abhimatam eva gacchet , uccâraget , vâcayet vâ ... atra 
ca yatah paécâdbhâvistlmlavikalpakalpanà na sanwedyate , ta ta eva tvarilvam iti süks- 
jnena pratyavamarsenci satpvartitasabdabtuwcuiâmayena bliâvyam eva. sanwarlitâ hi 
sabdabhâuanâ prasâranena vivarhjamCmà s t lui lu vikalpah . 

(2) Supra, p. 160. 


- 166 — 


les termes de la Vrtti de la kariku I, 142 du Vâkyapadïya, il notait les 
étapes du développement de la pensée : la première est celle de la prise 
de conscience du « Je» (c est cette énergie de prise de conscience, uimarsa, 
propre à para va k, c’est cosmiquement l’étape de sakli) ; puis, ajoute- 


t-il, vient, au niveau de sadâsiva , la conscience qu’exprime le terme 
«cela», mais en tant qu inhérente à, que possédant le même substrat 
que, la conscience du « Je » (idam ilij aha inbluwasâm ânâdh ikaranyena 
sadâsivabhünujadhisthânam). Ensuite apparaît «cela» seulement, c’est- 
à-dire 1 objectivité perçue comme entièrement distincte du «Je»(/tf/o 
pi idam. ilijcva bhcdamalrcna ), qui est infiniment diverse. Mais, lors- 
que le sujet conscient, cessant de prendre conscience de nouveaux ob- 
jets, se retourne vers ce qu’il a antérieurement perçu, alors succède à 
cette conscience entièrement liée à la diversité un état de conscience 
plus « subtil » (süksma) qui est la mémoire (smarana) et celle-ci relève- 
rait de pasijantï parce qu’en pasijanlï (et ici Abhinavagupta cite la 
\rtti du V.P., I, 142) on a précisément cette résorption du procès linguis- 
tique, cette inhérence de l’objectivité, dans la subjectivité qui est le 
propre d une conscience qui se replie sur elle-même lorsque, renonçant 
à percevoir de nouveaux objets, elle évoque ceux qu’elle a antérieure- 
ment perçus et qui reposent en elle sous une forme «subtile». «Ainsi, 
conclut Abhinavagupta, lorsqu un sujet conscient, marchant le long 
d un chemin, cesse de prendre conscience des objets [qui l’entourent|, 
alors intervient la mémoire. Et on peut décrire [cette étape de la pensée, 
qui se letourne \eisj les étapes antérieures, comme non-discursive, ou 
«subtile» pai comparaison avec celles qui suivent [qui sont celles de 
la peiception empiiique des objets] parce que ces [étapes remémorées] 
ont la foi me d une appréhension synthétique des mots [qui les expri- 
ment!, même si elle possède en même temps un aspect discursif dû à 
ce quelle est faite de prises de conscience diverses» (c’est-à-dire de 
souveniis de tels ou tels faits particuliers) 1 . Nous verrons plus loin 2 
cpie le lait que la mémoire permet, selon le Trika, de saisir un événe- 
ment pai ticuliei comme uni au sujet conscient, d’appréhender la diver- 
sité comme ayant pour substrat une unique conscience, donc de remon- 
ter du divers empirique vers l’unité de la conscience, lui vaudra une 


(1) IPVY, I, .). 10 (vol. 2. j). 226) : lutliâca inànjayaidviduutàiviinarsula eva prcitnd- 
lur uparama iti Idimli eva smarayam , ut tarot tard prksayd eu pûrvapCirvasya sam- 
vartitasabdabhdvunàrCipatvâd uvikalputvam ucyatr satyapi vimursavisesdtnutku- 
vikulparùpalve. 

(2) Ch. VII, p,,. 322 sq. 
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place parmi les moyens de saisir la réalité ultime des mantra. Ceci 
dit, revenons-en à pasyanlï en tant que mouvement vers la formula- 
tion du monde ou du langage, qui nous occupe plus spécialement dans 
ce chapitre. 

Pasyanlï et la conscience comme énergie de volonté, étant telles qu’on 
vient de les décrire, apparaissent ainsi comme le lieu des germes dyna- 
miques de tous les actes et pensées futurs, où ils n’existent encore que 
sous l’aspect d’une Parole à peine formulée, qui est pure énergie, prête 
à engendrer toute la multiplicité du divers. Mais ces germes de la 
connaissance, cette pensée subtile qui se trouve en deçà de la conscience 
discursive, qui est une sorte de pensée subconsciente, n’est-ce pas Yâlaya- 
injnâna du bouddhisme idéaliste? — de fait, on voit Abhinavagupta, 
dans l’IPVV, identifier l’énergie de volonté à la conscience-réceptacle 1 . 

« Cette volonté, écrit-il, est semblable à la conscience-réceptacle et à 
la volonté (pii guide une machine qui fait monter l’eau d’un puits au 
moyen de récipients métalliques, car elle apparaît comme ce qui donne 
d’abord son assentiment à la diversité de la manifestation qui apparaîtra 
ensuite indéfiniment dans un ordre déterminé » 2 . 

Abhinavagupta revient, en plusieurs passages de l'IPVV, sur ce 
rôle de représentation de l’acte à accomplir que joue la Parole au niveau 
de pasyanlï , ou l’énergie de volonté qui la caractérise. 11 va même jus- 
qu'à introduire une sorte de hiérarchie dans ces représentations en voyant 
dans un acte de volonté, dont l’exécution suppose plusieurs opérations, 
une grande pasyanlï ( inahâpasyanlï ) à laquelle sont subordonnées les 
pasyanlï (pii précèdent l’accomplissement de ces opérations secondaires. 
«Ainsi, dit-il, on doit considérer la première représentation de la pensée 
«je vais au village» comme une grande pasyanlï par rapport à la pasyanlï 
«je sors de la maison». Pt, de la même façon, le stade de Saclâsiva 
et d'Tsvara, [au niveau desquels existe pasyanlï dans le cas de la Con- 
science divine,] sont une grande pasyanlï par rapport à la pasyanlï (qui 


(1) IPV Y, 1, 5, f> (vol. 2. p. 99, 1. 7) : icch â kh nûlaifainjnâim. 

(2) 1(1., vol. 2. p. 98 : sû en iccImhiyiunjnânakalpârayluUtayliatiyanlrainihakecchâ 
iva unantakâlabluunniijalakramakam âbhâsamtici trijam âyCirijawa uttisthati. 

Dans le PTY également (p. 108), Abhinavagupta se réfère à Yâlayavijnâna à 
la suite d’un passage (pu* nous avons eilé plus haut en partie (p. 152) à propos de 
pari 7 nûly\ où n indique que les « conventions » du langage reposent sur une base 
non-conventionnelle et non-discursive. 
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se trouve dans la conscience] des sujets conscients soumis à mâyâ » h Et 
cette grande paéyant pourrait elle-même être considérée comme incluse 
dans une suprême grande pasyantï ( paramahâpasyantï ) qui n’est rien 
d’autre que para vâk 1 2 , affirmation qui ne surprendra pas si l’on songe 
à quel point déjà para vâk contenait les germes de la pensée discursive 
ou du langage que l’on va maintenant rencontrer avec madhyamâ. 


3. — MADHYAMÀ 

Reposant toujours en para vâk 3 et issue d’elle par la continuation du 
mouvement qui a déjà donné naissance à pasyantï , apparaît l’étape 
suivante de la Parole : l’Intermédiaire, madhyamâ. Elle est ainsi ap- 
pelée parce qu’elle est intermédiaire entre la parole subtile et encore 
indifférenciée : pasyantï et la parole manifeste et articulée, «grossière» : 
vaikharï 4 . 

Avec madhyamâ on sort de l’indifférenciation 5 . Alors qu’on n’avait 
en pasyantï qu un «désir de division de la Parole en phonèmes, mots 
et phrases» 6 , cette division est ici réalisée: c’est le langage à pro- 
prement parler que l’on trouve enfin. Ce n’est pas, on l’a vu, que 
le langage ait été totalement absent de pasyantï . Mais il n’y était 
pointant pas non plus complètement. L’analyse assez complexe, et 
peut-être à certains égards un peu contradictoire, qu’en donne Abhina- 
\agupta, avait piécisément pour but de faire sentir ce qui peut diffé- 
lenciei du langage lui-même la première représentation d’un acte qui, 
dans un système où tout n est que Parole, ne peut qu’être faite de parole, 


(1) IPW. I, 5,13 (vol. 2, p. 195): evam gi ümcup gacchâmïli mahâpaéyantï , gfhâl 
mhsaramiti pasyantim apeksya tâvad yüvat sadâsioeévaradaéâ mahâpaéyantï mâyâ - 

pramâlrvartyaéesapaéyantyapeksayeti mantauyam. 

(2) Id., vol. 2, p. 197 : yâ ’sau mahâpaéyantï nâm pratyagâtmarûpânâm avibhâ- 
gatmika paramahapasyanti tayâ ca yo ’sâwânandamahimâ parasvâtantryâtmâ ullâ- 
sanïyah , sâ bhagavatah parâ vâg iti daréitam. 

(3) PT\ , p. 6, lignes 8-10 ; p. 11, ligne 1 ; p. 16, ligne 1 : madhyâ paéyanty atha 
parâmadh y as yâbhcda to bhréam . 

(4) On peut voir dans l'appellation de madhyamâ une confirmation du fait qu’il 
n y a vraiment que trois étapes de la Parole, de paéyanlï à vaikharï— parâ n’étant 
pas une étape mais la Parole originelle. Cf. le commentaire de Bhàskaràya sur le 
Lalitasahasranâma, él. 132 (p. 100). 

(5) PTV, p. G, ligne 5: yatra ca madhyamâyâm bhcdâvabhâsah . 

(G) PTV, p. 13, cité supra , p. 158 note 5. 
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mais qui n’est pourtant pas vraiment du langage. La clef de la diffé- 
rence entre pasyanlï et madhyamâ , à cet égard, se trouve sans doute 
dans l’expression, employée par Abhinavagupta dans l’IPV et l’IPVV 1 5 
sa mvarti tasabdabhâvan â : la saisie synthétique, c’est-à-dire non encore 
développée en langage discursif, des mots exprimant l’acte à accomplir. 
Ici, en madhyamâ , la saisie du langage est développée : « phonèmes, 
mots et phrases » sont présents et, du même coup, la division en signi- 
fiant et signifié 2 qui est propre au langage puisqu’elle résulte de la 
convention ( samketa ). 

La présence du langage a en effet pour conséquence l’apparition de 
la distinction entre tout le matériel sonore qui le constitue et qui est 
ce qui exprime, qui est signifiant ( vâcaka ), c’est-à-dire créateur, et toute 
la création, qui est ce qui doit être exprimé, signifié ( vâcya ), par lui. 
C’est le moment où l’objectivité ( idanlâ ), l’univers ( visva ), naît vrai- 
ment de la Parole et en elle. Sur le plan de la conscience individuelle, 
de la connaissance, c’est celui où l’esprit passe à une étape, analytique 
celle-là, de sa prise de conscience de la parole et devient conscient non 
seulement de la différenciation inhérente à la pensée et au langage dis- 
cursifs, mais aussi d’une différenciation entre les signes ( vâcaka , sabda) 
et ce qu’ils signifient ou désignent (vâcya, artha). Il faut noter d’ail- 
leurs que le niveau de madhyamâ, n’étant pas encore celui de la mani- 
festation empirique, «grossière», le signifiant comme le signifié n’ont 
pas d’existence matérielle ; ils sont mentaux (pour la conscience indi- 
viduelle), ou ne sont que des aspects de l’Énergie inséparable de la 
Conscience divine (pour la cosmologie). On y prend conscience du 
signifié et du signifiant, écrit Abhinavagupta, comme ayant la même 
nature et reposant dans le même substrat 3 mental ou comme faits 
d’énergie. Abhinavagupta note que madhyamâ correspond à une forme 
de conscience où l’objectivité clairement manifestée reste «recouverte» 4 
par la pure subjectivité. On verra que cela résulte, sur le plan cosmolo- 
gique, du niveau où apparaît madhyamâ, celui d’ svara. Sur le plan de 
la conscience individuelle, on considère que madhyamâ se trouve au 


(1) Cf. suyra, p. 164. 

(2) PTV, p. 5 : madhyamâ punah tayor cou vâcyavâcakayoh hhedam âdarsya sânui- 
rnïdh i kara n ycna i ) i marsavyâpârâ . 

(3) Id. 

61) âcchâdita , pracchâdita : l’objectivité est considérée comme recouverte par la 
suprême subjectivité qui la pénètre, la garde en elle, la couvre en quelque sorte 
connue d’une ombre (mais qui serait lumineuse) ; cf. PTV, PP- 114-115, 130, 14S. 
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niveau de l’intellect ( buddhi ) 1 qui est la portion la plus haute de l’or- 
gane interne ( anlahkarana ) où la conscience conserve encore une forme 
impersonnelle. Si donc la construction mentale (samkalpa) et la pensée 
discursive (uikalpa) y apparaissent, elles y conservent encore quelque 
chose de non-empirique. 

«On dit que madhyamiï , écrit Abhinavagupta, dans 1IPVV, est le 
lieu de la pensée discursive qui tire sa vie du contact avec le désir. Là 
se rencontre [la Parole] sous l’aspect de ce qui exprime, ou du signifiant 
(viïcaka), car l’aspect de subjectivité (ahanli 7) [qui y est encore très 
sensible] correspond à celui de ce qui exprime. Mais c’est également là 
qu’apparaissent les conventions, les organes de la parole, etc., c’est-à- 
dire l’aspect audible et particularisé [de la Parole]. Il ne s’agit alors 
plus seulement de ce qui exprime, mais également de ce qui est à ex- 
primer, ou signifié ( viïcya ). C’est en effet [la combinaison de] ce qui 
exprime et de ce qui est à exprimer qui donne vie à la surimposition [du 
mot à l’objet qui s’exprime dans une phrase] telle que : «ceci est telle 
chose». Or, seules deux choses qui ont les memes caractéristiques peu- 
vent être surimposées l’une à l’autre. Il faut donc que la forme de parole 
[qui apparaît ici] soit, [tout comme l’objet,] soumise à la temporalité 
— et elle repose de façon manifeste en madhyamiï» 1 2 . 

Ht encore : « L’Énergie de prise de conscience cpii donne l’impulsion 
à l’organe interne formé du sensus commune, de l’intellect et du facteur 
d individualité et reposant dans le stade médian où réside le souffle 
et qui est le corps subtil, c’est madhyamiï uiïk. Stimulé par cette [Pa- 

(1) Cf. Sp.K.. IV, X. |>. 150 du comment -lire de Kâmakanlha qui cite le Yâkyapa- 
dïya : 

knutla tu bnddhyupdddnd kvamarâpdtutpditi ni / 
jtrântwrllim atikramya nuidhyanid vûk praïuirtalc 1 1 

Dans 1 ICXN. I. 5,ld (vol. 2, p. 188, cité p. suivante), Abhinavagupla étend le 
champ d'activité de madhyamd jusqu’à ahamkâra et nuuuts. Cela ne peut être vrai 
que si 1 on envisage les prolongements de nxadhyamd ou ses formes plus « grossières », 
car son lieu même demeure l’intellect. 

Cf. également le commentaire de Hâgliavahhat ta a S. T, I, 109 (vol. 1, p. (il): 
niadhyc nid buddhir yasyâ ili vigrahtth. 

(2) IPYV, I. 5, ld (vol. 2, p. 192): talliàli madhyamaiva idkalpnbhùmir ucyate. 
vikalpasya en (tbh i tdsasparsa eva jhûtani. tadvartï lit/ usait iuleakarâpo ’ hantdrâpa- 
syttiua nàcakalndl. Ultra hi sainkctakaranddi upapadyalr. yat ta srotrayrdhyaw siut- 
taksanani râpant . tnt na nâcakasabdarûpatn vdcyavdcakabhdvasya sa ’ yatn ity adluyd- 
sajîvi tatnani mtksyatt* yatah , na ca svalaksanatn svalaksandmlaïc adhydisituin pdr- 
ryatc. iat salutnnariipatayd yat sabdarûpalvain kramikatn. fat madhyainàwasthàyàun 
nm sphulalucna nisrantani. 
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rôle], l’organe interne s’engage dans son activité propre, que caracté- 
rise la pensée discursive, et qui est celle de la construction mentale et 
de la pensée déterminée et conceptuelle. A ce moment-là, cette Parole 
qui est une prise de conscience [discursive] désigne d’elle-même l’objet 
sur lequel porte la connaissance qu’est la construction mentale, etc., 
ainsi que le sujet qui opère cette construction mentale, etc. [C’est 
ainsi que dans le cas de phrases] telles que : «Je pense que ceci est une 
cruche, ou que je suis Caitra », elle prend synthétiquement et fortement 
conscience et elle jouit de [tout ce qui se trouve apparaître] de façon 
manifeste dans la temporalité et la division qui sont associées à ces 
paroles signifiantes. C’est ainsi que [madhyamâ se trouve être non 
seulement la parole signifiante, mais] le signifié en tant qu’il est parole 
purement mentale, et qu’à cause de cette situation intermédiaire [elle 
est appelée] madhyamâ. Et elle est énergie de connaissance » 1 2 . 

Ces deux citations aident, croyons-nous, à faire ressortir aussi bien 
le caractère «intermédiaire» de madhyamâ que son rôle dans la dialec- 
tique de la manifestation ou du langage. 

1) Du point de vue cosmologique, madhyamâ se trouve encore plus 
nettement que pasyantï au niveau de l’énergie suprême-non-suprême, 
c’est-à-dire au point de contact du différencié et de l’indifférencié, de 
la temporalité et de l’intemporalité, de l’objectivité et de la subjecti- 
vité. Elle est, écrit Abhinavagupta 3 , le niveau où s’épanouit la bien- 


(1) Sur le stade médian et l'immobilisation du souffle, ef. ch. VII, p. 392. 

(2) IPVV, I, 5, 13 (vol. 2, p. 188) : antahkaranam manobuddhyaiunnkâralaksu- 
nam madhyabliâmau puryastakâtmani prânâdhârc visrântam yü vimarsaéaktih 
prerayati, sü madhyamâ inlk. lalprerilam ca tadantahkaranam samkatpane niscaye 
abhimanane ca svastnin in/âpârv nikalpanalaksanc pravarlate. tatkâlc sâ inmarsa- 
mayl vâk samkalpyâdikam grâhyam samkalpayitrûdirùpam ca grâhakam snetici 
abhidlmnasya imam yhatam aliam caitrah samkatpayâmityâder vâcakasya sab- 
( las y a bhcdcna sphutena kramena âblmnktc gâdham parümrsati yatas lalaé cintana- 
sabdavâcyâ madhyabhavatvât madhyamâ jnânasaktirüpü. 

(3) Cf. PTV, p. 130 : iddyâpade hi idam ili pramâlrpramcyajâtam ckato ’hamâl- 
mani sa mkrâmct, tadâcchâdilam lumrsyalc ahamidam iti , tat état samâne cidâl - 
mani adhikarane nbhayam pratibimbitam (d)liedcnaiva avabhâsamânatn sâmânâdhi- 
karanyam uktam , « au stade de [ suddha] indyâ « cela », qui n’est autre que l’ensemble 
des sujets conscients et des objets de connaissance, rejoint le « Je *> [ absolu). Etant 
« recouvert» par ce [«.le*, apparaît alors) « Jc-cela » et dans ce cas le substrat de 
pure conscience étant le meme plans les deux : « Je .> et «cela»), ees deux sont 
réfléchis sans différenciation et on dit qu’ils reposent dans le même substrat ». Ceci 
rejoint ce que nous disions ci-dessus a propos du signifiant et du signifié. 
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heureuse énergie suprême-non-suprême. De faiU madhyamâ se situe 
au niveau des tattva d ’ïsvara et de suddhâuidyâ , or le premier est celui 
où l’objectivité apparaît nettement dans le pur sujet conscient mais où 
l’accent est encore mis sur le sujet ; et le deuxième est celui où ces deux 
tendances se font exactement équilibre avant que, sous l’influence de 
mâyâ, cet équilibre ne se rompe au profit de l’objectivité b 

En ce qui concerne les énergies, on retrouve ici, conséquence de celle- 
là, la relative incertitude qu’on avait rencontrée à propos de pasyantï : 
madhyamâ correspondrait, en effet, soit à l’énergie de connaissance 
soit à celle d’activité 1 2 . En fait, si on garde présent à l’esprit ce qu’on a 
vu au sujet de pasyantï , on peut considérer que madhyamâ est faite 
d’énergie de connaissance dans la mesure où la connaissance de l’objec- 
tivité ou de l’acte à accomplir s’y trouve achevée, puisque cette objec- 
tivité ou cet acte y sont discursivement formulés dans la Conscience ou 
l’intellect. Mais on peut aussi vouloir y trouver l’énergie d’activité, 
puisque le langage articulé, qui est action, y commence déjà. La cor- 
respondance de madhyamâ avec les 2 lallva d’ Isuara et de suddhâuidyâ 
confirmerait cette interprétation si on considère que dans le premier 
prédomine l’énergie de connaissance, et dans le deuxième celle d’acti- 
vité 3 . 

Du point de vue de la «vibration » (s panda), madhyamâ est animée 
d’un mouvement spécifique, particularisé : visesaspanda , puisque le 
signifiant et le signifié y sont distingués. 

Cette présence en madhyamâ du signifiant et du signifié est égale- 
ment mentionnée par Abhinavagupta dans un passage du PTV où 
il souligne le fait qu ils se trouvent, non seulement «recouverts» par 
la pure subjectivité, c est-à-dire ayant la Conscience pour substrat, mais 
encore étroitement el mutuellement surimposés l’un à l’autre. La parole, 
et l’univers issu d’elle, coïncident ainsi exactement et se mêlent l’un à 
l’autre sous leur forme de pure énergie. Cela a pour conséquence d’as- 
surer plus fortement encore la présence de l’énergie dans le monde mani- 
festé et le repos de celui-ci en elle, et notamment de donner plus d’ef- 
ficience encore à la parole humaine. On verra plus loin, à propos de 
l’émanation phonématique, que c’est précisément en madhyamâ qu’ap- 
paraît Yultara mâlinl , cet arrangement des phonèmes où les voyelles 


(1) PTV, |>. Il et IPVV, I, 5, 13 (vol. 2, p. 188) cité précédemment. 

(2) PTV, p. 1 l<3, clans le passage cité en note page suivante. 

(3) Cf. supra , p. 162, note 3 et 163, note 2. 
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(qui sont précisément considérées comme vàcakci) et consonnes (vticija) 
sont mêlées, et qui tire de son origine, du fait qu’elle repose en madhyamâ , 
et de ce mélange même, une particulière efficacité K 

Mais voici ce passage du PTV : « la condition dont on prend conscience 
au niveau de madhijanm est celle d’un épanouissement de la bienheureuse 
[énergie] suprême-non-suprême [mais] demeurant dans la suprême 
Conscience. Madhijanm, à son niveau propre, est faite d’énergie d’acti- 
vité, se trouve au niveau d'ïsuara et correspond à une forme de conscience 
qui est «recouvrement» [par la pure subjectivité] d’une objectivité 
clairement manifestée. Tout comme dans le signifié il y a le signifiant, 
ainsi là, le signifié se trouve [dans le signifiant. C’est ainsi que] partout 
dans le signifié, qui est ce dont est fait l’univers, [se trouve] aussi le 
signifiant, cai ce dernier est également ce dont l’univers est fait. Mais 
cette surimposition [mutuelle du signifié et du signifiant] ne peut se 
produire dans l’Univers que parce qu’existe, [en madhyamâ ,] un état 
où leuis i ecouvi ements mutuels sont étroitement mêlés. 11 ne pourrait 
en être autrement. En effet, un vêtement plus court de trois ou quatre 
doigts ne peut en recouvrir complètement un autre. [De même signi- 
fiant et signifié] ne peuvent être présents dans l’univers que du fait de 
leur mutuel mélange sous la forme [d’énergie en madhyamâ] » 1 2 . 

2) Examinons maintenant, à la lumière de ces citations, le rôle de 
madhyamâ dans la dialectique de la pensée et du langage. C’est parce 
que signifiants et signifiés y apparaissent sous une forme mentale, et 
qti ils sont donc exactement surimposables, que la surimposition des 
mots du langage aux objets matériels qui, eux, sont des espèces diffé- 
rentes, est possible 3 * * * . C’est là que la différenciation, la dualité du divers 
empirique, naît de l’unité, ou quelle y retourne. Si on envisage l’ensem- 


(1) Cf. ch. V, pp. 251 sq. 

(2) PTV, pp. 147-8 : evam ca pavasamvidantarvartini madhyamâpade parâparâ- 
bhatt ârikâuijr mbhâspade slhitir vimrsyale, madhyamâ tâvat svâdhikârapade kriyâ- 
saktyâtmani aisvarc pade splmtavedyapracchâdakavedanarùpâ vâcyc vâcakam tatrâpi 
vâcyam adhyasyule , visvatra vâcye visuâtmanl uâcakam api yadi viêvâtmaiva tad evam 
parasparâccliâdanamisrîbliâvâtmani nirvahel adhyâsah na tu anyalhd, na hi tricatu- 
rangiilanyünaiâmâlre 9 pi patah putântarâcchâdakah syât, visvâtmakatvam ca paras- 
parasvarûpauyâmiératayâ syât. 

(3) On peut penser qu’Abhinavagupta avait présentes à l’esprit, lorsqu’il définis- 

sait les étapes de la Parole, les conceptions de Bhartfhari, auquel il se réfère si sou- 

vent à cette occasion, sur le mot mental (buddhisthüsabda) auquel correspond un 

signifié ou un objet mental (bauddhârtha). 
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ble du processus, on a ainsi d’abord l'imité indifférenciée d’une conscience 
qui est parole séminale (para), puis la prise de conscience globale du 
concept ou de l’acte à accomplir dans l’intuition de la parole synthéti- 
que qui l’exprime ( pasyanlï ), après quoi apparaissent le langage et la 
pensée discursifs, mais immanents à la conscience, ou à l’intellect, et 
exactement surimposés (madhyamâ). En vaikharl , ces deux éléments 
seront séparés mais, comme les étapes antérieures de la parole sont, on 
l’a déjà rappelé, des moments toujours présents de la vie de la pensée 
et du langage, ce dernier ne sera jamais coupé de la pensée ni des cho- 
ses 1 . L’unité sous-jacente demeure, évite un dualisme absolu et insur- 
montable et fonde la validité de la connaissance. 

Abhinavagupta tire de ce fait une application pratique au langage 
de l’enfant, dont l’acquisition progressive découle pour lui des carac- 
téristiques de madhyamâ. On a déjà vu que si para va k ne fournissait 
pas un substrat à toute parole, l’enfant n’acquerrai l jamais la connais- 
sance de significations qui ne reposeraient sur aucun absolu. Mais 
c’est plus particulièrement parce qu’existe en madhyamâ un langage 
non exprimé extérieurement, où signifiants et signifiés sont exactement 
et mutuellement surimposés les uns aux autres et étroitement mêlés, 
et auxquels il peut sans cesse se référer, que l’enfant pourra coordonner 
les mots et les objets cpii lui sont donnés séparément en vaikharï et 
donc apprendra à parler 2 . 


(1) Les Si va Sütra ($SY, UK 19, pp. 100-103) exposent déjà cette inséparabilité 
des énergies qui manifestent 1 univers et, en citant le Mâlinîvijayatantra, rappel- 
lent que cette énergie, qui est parât vâk , se manifeste et agil par les phonèmes et se 
trouve ainsi présente dans tous les actes de la pensée discursive et des sujets limités, 
voilant et révélant à la fois la Réalité. 

(2) FTV, pp. 158-9 : « Les enfants, a l'âge de deux ou trois ans, bien qu’ils possè- 
dent manifestement [depuis leur naissance] les organes de la phonation et les points 
d’articulation des phonèmes, cependant ils développent de mois en mois et de jour 
en jour leur usage du langage. C’est un fait établi. Or, si ici, au niveau de madhya- 
mâ, n’apparaissaient pas les linéaments des phonèmes, non encore séparés des or- 
ganes de la phonation cl des points d’articulation qui deviennent manifestes avec 
le développement de vaikharï. il n’y aurait aucune différence dans le développe- 
ment [du langage | entre un entant âgé d’un jour et celui âgé d’un mois ou d’un an. 
« On nous objectera peut-être que, s’il en était ainsi, madhyamâ elle-même se 
trouverait touchée par la différenciation résultant de ce développement. Qu’en 
est-il? discutons-en: c’est en écoutant les mots et en voyant les objets [qu’ils 
désignent [ que [l’enfant] développe [son acquisition du langage], et c’est en enten- 
dant les phonèmes que se produit en lui la prise de conscience active [qui aboutit 
à cette acquisition]. Ma** u ‘ s s,,ns 9 ui s’entendent relèvent du niveau de vaikharï 
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Sur le plan du langage lui-même, enfin, et non plus de la connaissance, 
madhijamâ apparaît comme le langage intérieur. C’est pourquoi l’on 
nous dit que l’on y trouve les points d’articulation des phonèmes (. slhâna ) 
et les organes de la phonation (karana) ; en effet, si l’on peut prononcer 
les mots intérieurement, il faut que l’on possède, intérieurement aussi, 
les organes qui permettent la prononciation... Ainsi, lorsqu’on se 
parle à soi-même mentalement, ou lorsqu’on pense très distinctement, 
en mots et phrases, on n’est pas en vaikharï mais en madhgamâ. De 
même pour la récitation des munira. Abhinavagupta peut ainsi écrire : 

« Paramesvara lui-même, dans la section consacrée au japa dans le Svac- 
chanda Tantra, explique ce qui suit : «Mais [1 c japa] qui n'est entendu 
(pie pai soi est appelé [tait] «en seciet» (Sv. I., II, 146) car cela se passe 
en madhijamâ où le soi seul écoute, et nul autre » h Abhinavagupta 
semble même admettre dans la suite du même passage que madhijamâ 
peut dépasser le stade de la parole intérieure et atteindre presque celui 
d’un murmure, pourvu qu’il ne puisse être entendu par personne d’autre 
que pai celui qui le pioduit -. (,c point de vue, qui relève d’une vue un 
peu simpliste, paraîtra peut-être peu en accord avec la finesse et la pro- 
fondeur de l’analyse de la parole qu’on a pu suivre jusqu’ici. Mais 


ot on se Irouve alors avec eux comme un aveugle de naissance | : on entend les sons 
mais on ne sail pas à quoi ils se rapportent]. Il faut donc que vaikharï soit faite 
|de paroles où se trouvent manifestés] les organes de la phonation, les points d’arti- 
culation. etc., mais qui reposent intérieurement en madhijamâ. Tout comme un 
muet. | qui possède les organes de la phonation mais qui ne peut pas parler, mais qui 
pourtant peut être intelligent et posséder une pensée faite de paroles, laquelle ne 


peut exister qu’en madhijamâ] » : bàlci dvitrair varsaih yadgapi sphalibhâlasthâ- 
nakaraiiilli bhavanli lathâpi csâiii mâsâmimâsadiiiâmidînam eva vâ là vyatpidlir (le 
texte de I édition IxS 1 S poi Le ulpatliv ce qui est inexact) adliikâilhikaiûpatàim eti 


iti tâvat sthitam. Ultra yadi madhijamâpade talhâvidhavaikharïprasarasphutibha- 
msyatsthàmikaratiâvibhâgavarnümsasphiiraijam na syât tadaharjâlasija bâlakasya 
müsajâtasya samvatsarajâtasya vâ vyutpaltau na viiesah syât, madhyamaiva sâ 


vyutpattyâ visisyate ili cet, kalham ili carcyatâm tâvat — spivann eva tân sabdân 
pasyamé cürthân vyiàpadyale, varnâmé ca érüyamâriân eva parâmj-set. érûyanle ca 
vaikharïmayâh. lésa ca asau râpa iva (le texte porte ni pi eva. qui est inexact) jâtljan- 
dliaval. lasmâl antarmadhyamânivistaslhânakaraijàdimayï asti/ eva vaikharï, nmkc 
*j)i evarn eva . 


(1) PT\ , p* /I • talhâhi srî paramesvara eva srïsvacchandasâstre j ap avi b h âajaii ir- 
naijâvasara evam eva mrüpitavân ‘ âtmanci srûyate pas ta sa updmsur iti smftajy 
atra ahi madhijamâpade âtmaiva samspuitc nâparah ihj uktam . 

Mais il faut noter que Ksemarûja (Sv.T., II, 118, connu. ; vol. 1. 2° p. 83) ne place 
que le jaj)a mental en madhijamâ et met 1 q japa « fait en secret »> en vaikharï. 

(2) Id., p. 72. 
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il correspond sans doute surtout au souci de rattacher les trois modes 
de récitation des mon Ira aux trois niveaux de la Parole. Kn outre, les 
étapes de la Parole sont aussi des étapes du son et, dans cette dernière 
perspective, un son très faible, ou ayant certaines caractéristiques, peut 
en effet relever de madhyamâ. 

Notons, à cet égard, que Râmakantha, dans son commentaire de 
Sp.K.,IV,18, indique qu’en madhyama il n’y a pas d’effort articulatoire 
associé au souffle et qu’on y trouve une variété de son ( dhvani ) sans 
commencement ni fin, spontané et accompagné de « souffle » ( prâna ) 1 . 
Mais le prâna , on le sait, n’est pas nécessairement un souffle respiratoire. 
Ainsi, lorsqu Utpaladeva, dans le commentaire du deuxième chapitre 
de la SD., associe la Parole intermédiaire au déploiement des « souffles » 
prâna et apâna (appelés bindu et nâda ), il rappelle que c’est au point 
central, intérieur, de ces deux «souffles» que se trouve l’Unique, la 
Réalité suprême. Il ne s’agit donc pas d’un souffle respiratoire et ma - 
dhyamâ conserve donc son caractère non-manifeste 2 . Abhinavagupta, 
pour sa part, dans un passage du troisième âhnika du TÀ que l’on a 
déjà mentionné à propos de pasyaniî , distingue trois aspects : gros- 


(1) Sp.K., I\ , 18, connu, (pp. 149-150): yadâ prânaprayalnavyatirekeya pruti- 

pruni èarirantarasvoditânâdinidhanadhvaniviêesâtmakatayâ kûlcWkramam varnâ- 

divibhâgam bhâvinam anugacchcmlï prasaratn grhnüli. 

(2) SD, II, 6, et comm. (pp. 41-42): 

âste vijnânarûpatue sa sabdo V thavivaksayâl 
madhyama kathyate saiva bindunâdamarutkramâH / 

coin m. : saiva ca madhyama vâk kathyate kramena bindunâdasamjnaprânâpânavâyûl- 
lâsàt , « prdnâpânüntare nityam ekâ sarvasya tisthati » iti. 

« Lorsque ce son atteint le niveau de la pensée où apparaît le désir d’exprimer la 
réalité [objective], on appelle ce [niveau de la Parole] : Parole intermédiaire. Celle- 
ci, par suite du mouvement du souffle qui est bindu et nâda ... » Commentaire : « cette 
parole est appelée intermédiaire. Par suite du mouvement de bindu et nâda veut 
dire : du fait de 1 expansion des souffles prâna et apâna. On dit « Celle qui, de tout 
1 univers, est unique, éternellement se trouve au centre de prâna et apâna ». 

(Il est à noter que si Utpaladeva commente les mots: bindunâdamarutkramâl 
en les rattachant à madhyama , ces mots se lisent en fait avec le sloka suivant : le 
mouvement du souffle amène l’apparition de vaikharï, donc si prâna et apâna peuvent 
désigner ici le souffle respiratoire, c’est à propos de vaikharï et non de madhyamâ). 

Bhartfhari se borne à dire que certains pensent qu’on trouve en madhyamâ une 
forme subtile du souffle qui ne serait pas liée à la temporalité. Cela rejoint ce que 
nous disions plus haut : ch. III, pp. 117-9, au sujet de dhvani et des souffles. Il 
est à noter qu’Abhinavagupta (IPVV, I, 5, 13, cité supra, p. 170) rattache madhyamâ 
au « stade médian » du souffle où celui-ci est précisément présent mais immobile. 
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sier, subtil et suprême, en madhyamâ et l’aspect grossier est, dit-il, 
le son produit par un instrument tel que le tambour, ce qui revient à 
donner à la Parole intermédiaire un aspect concret. Mais ce son peut, 
en fait, être considéré comme intermédiaire parce que s’il est clairement 
manifesté, il ne s’exprime pourtant pas en phonèmes et il possède 
donc une certaine indifférenciation l . Il est, enfin, un passage du PVT, 
auquel on a déjà fait allusion 2 en traitant de para vâk, et où Abhinava- 
gupta tente de démontrer que la solidarité des étapes de la Parole, et 
surtout le fait qu’elles reposent en para , font que l’on peut considérer 
tout son, et notamment les cris des animaux, ou même un bruit ayant 
un sens, ou simplement capable de causer du plaisir ou du déplaisir 
(c’est-à-dire ayant, à défaut d’un sens véritable, une valeur affective), 
comme faits de phonèmes non-manifestes, signifiants, et qui, en vérité 
suprême, sont inséparables d’un sens 3 . Abhinavagupta ne dit pas à 
quel niveau de la Parole se situerait ce genre de sons. Leur sens semble- 
rait se percevoir en para vâk. Mais on peut penser peut-être, du fait 
qu’ils sont audibles sans être faits de phonèmes, de ce qu’ils ont un 
sens qui n a de valeur que sur le plan de la pensée discursive et de ce 
qu’Abhinavagupta mentionne parmi ces sons celui du tambour, as- 
signé par lui dans le 1À (III, 241) à madhyamâ , que tout cela relève 
effectivement de la Parole intermédiaire. 


4. — VAIKHARÏ 

Enfin apparaît, au niveau de l’énergie non-suprême (apara ) 4 , la 
dernière étape de la Parole, vaikliarï 5 , celle où la différenciation est 


(1) TA, III, pp. 241-43 et comm. (vol. 2, pp. 228-230). 

(2) Supra , pp. 156-7 

(3) FTV, pp. 188-191. 

(4) FTV, p. 131. 

(5) Diverses explications sont données dans les textes pour justifier cette appella- 
tion. On a vu (supra, p. 144) celle de Jayaratha dans TÀ, III, 236 : vaikliarï , c’est 
ce qui est dans ce qui est vikhara : tout-à-fait solide, c’est-à-dire le corps. Bhâs- 
karàya, dans son commentaire à Lalitasahasranâma (132, p. 100) en donne d’autres : 
par exemple, vaikliarï , c’est ce qui certainement ( vai ) entre (rali = ra) dans l’espace 
(kha) de l’oreille ; ou encore Râghavabhatta dans son commentaire du Sâradâ Ti- 
laka Tantra, I, 19 (vol. 1, p. 61): visesena kharalvât vaikharïtyarthah : « vaikliarï 
est ainsi appelée à cause de la particulière solidité (= celle du monde terrestre, 
« grossier ») qui la caractérise » ; etc. 


12 
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complètement manifestée 1 et cpii est liée à la temporalité puisque c est 
avec elle que se manifeste complètement le procès cl n langage. Nous 
nous trouvons ici clans la sphère de l’objectivité, de mâyâ 2 , dans le 
monde empirique et limité résultant de l’action de l’illusion cosmique. 
Tout ce qui fait le langage est désormais présent : « phonèmes, mots 
et phrases», souffles, organes de la phonation eL points d’articulation 
des phonèmes 3 existant matériellement dans le corps, la diversité des 
prononciations, correctes ou incorrectes, les LexLes sacrés et profanes 4 , 
etc., ainsi que tout ce que cela exprime et désigne. 

Pour reprendre les termes du commentaire de Râmakantha sur les 
Sp.K. (IV, 18) : «Ensuite naît [un aspect de] la parole associé au souffle 
qui agit en différents points du corps Lels cpie la poitrine, etc., et à un 
effort de prononciation résultant de la volonté du sujet parlant. Cette 
parole correspond à une forme de son commune à tous que n’altère pas 
la diversité des sujets parlants et qui se répand sous la forme de pho- 
nèmes limités aux lettres A, etc., divisées en voyelles, consonnes, etc. 
C’est ainsi que se comporte l’aspect de la Parole nommé uaikharï , 
qui ne se trouve que dans le souffle manifesté, associé à la division en 
phonèmes, etc. On a donc dit: «Lorsque le souffle heurte les points 
d’articulation des phonèmes naît la parole uaikharï , associée aux pho- 
nèmes complètement achevés et liée au mouvement du souffle des 
sujets parlants » 5 . 


(1) FTV, p. 5. 

(2) IPV, I, 5, 13 (vol. 1, pp. 254-5) : aparam tu idambhâvasyaivu nirüdhau mâyâ- 
garbhâdhikftânâm eua visnuvirincendrâdïnâm , tut tu tcsâip parumcsuuraprasâdajam 
eva. « Quant à la [Parole] non-suprème, elle se trouve là où domine l’objectivité 
relevant de N i$nu, Brahma, Indra, etc. lorsqu’ils dominent ce qui se trouve en nulyâ. 
Mais encore leur [puissance] n’existe-t-elle que par la grâce du Suprême Seigneur». 

(3) PTV, p. 13 : ouikharyantain .. bhiniiamâyïyavurnapudaüâkyacaranânlam : 
« enfin uaikharï où se produit l’expression complète en phonèmes, mots et phrases 
différenciés et relevant de maya ». Id., p. 159 : evurn eu uaikharïpadam eva mudhya - 
mâdhâmalabdhuvijxmbha ni svûmse paras parauaici tryapraUiâtmaui sphutavâcyaoâca - 
kabhâuoltâse jâte tatlvajâlam antahkrtya yâoad üste lâvad aparâbhattârikâ : « Ainsi 
l’étape de uaikharï qui obtient son développement à partir de celle de madhyamâ , 
étant née à son propre niveau avec l’expansion de la diversité réciproque [de l’ob- 
jectivité] et l'épanouissement de [la condition empirique de] signifiant et de signi- 
fié [c’est-à-dire des mots et des objets,] et ayant pris en elle l’ensemble des tattua, 
est, dans la mesure où elle existe, la bienheureuse [énergie, ou Parole,] non-suprême ». 

(4) Id., p. 89. 

(5) Sp.K., IV, 18 (pp. 150-151): yadâ tu prayoktfpurusecchânuvidhâyiprayat- 
naprerite prânâbhidhâne maruti sarïruddesesu uruhprubhftisu jâtâbhidhâte , saiua 
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On notera que Râniakantha rappelle ciue, malgré la diversité appa- 
rente du langage et de la parole en tant que faits sociaux ou individuels, 
l’unité de nature du son (sabda) ou du niveau de la Parole (vâk) demeure. 
Le multiple et l’empirique conservent, en effet, une unité sous-jacente 
qui est celle de vaikharï vâk, elle-même rattachée aux étapes qui la 
précèdent et reposant comme elles dans la Parole Suprême une et 
indifférenciée. Vaikharï n’est, en effet, qu’un état «condensé» de la 
Parole \ identique en sa nature profonde et en réalité inséparable des 
étapes qui la précédent et de para 2 . Elle n’est que l’aboutissement du 
processus qui commence avec pasyanlï, où n’existe aucune solution de 
continuité et qui, à cause de cela même, est réversible 3 . 

C’est en vaikharï que se consolide et se fige la division, amorcée en 
madhyamü, en signifiant et en signifié. Ces deux termes complémentaires 
sont désormais complètement distincts, mais sans que disparaisse, 
bien entendu, le lien qui les relie et qui, on l’a vu à propos de madhyainâ 
où ce lien se renforce, rend possible la signification. Vaikharï est donc 
faite de l’ensemble des «signifiants» empiriquement manifestés et per- 
ceptibles à l’oreille, c’est-à-dire des phonèmes et du langage «grossier». 
C’est pourquoi on dit qu’elle esL liée au souffle — qui doit s’entendre 


sûmünyadlwanirûpü suiuiwijanjanâdiblmUwibhaklükârüdiniijatavarnarûpalâm prayok- 
trbliede 'pi avyabhicarantï prasarali, tadâ varnabhedüdiuyanjakaprânamütrâérayü 
vaikharyabhidhânavâgrûpâ vivrttih — ityuktam. yaduklam 
sthâneçvabhidhatc vâyaii kftavarnâparigrahâl 
vaikharï vâk prayoktrnâm prânavftlinibandhanâll 

Ce dernier sloka est tiré du Vàkyapadïya de Bhartrhari. 

On pourrait citer également la définition de vaikharï que Somànanda inet dans 
la bouche des philosophes de la grammaire, au début du 2 e chapitre de la &D. : 

« Lorsque [avec le mouvement du souffle la Parole] atteint la cavité buccale et se 
divise selon les divers points d’articuiation des phonèmes : la gorge, etc., on l’ap- 
pelle vaikharï. Celle-ci, sous l’influence des impressions produites par les objets 
extérieurs, se transforme progressivement en objets tels que des pots, etc., et peut 
ainsi être appréhendée par la vue et par les autres sens» (SD, II, 7-8, p. 42) : 
sa m prâptâ vaktrakuhara m kanthâdisthânabhâgasahl 
vaikharï kalhyate saiva bahirvâsanayâ kramâtU 
yhatâdirnpair vyâvrttâ gfhyate caksiiradinâl 

(1) PTV, p. 184 : evam ca ghanïbhâvo 'pi vaikharïrüpe yadyapi sphutïbhuvati. 

(2) PTV, p. 158 : parâbhattârikâsamvidantaryatam tu vaikharï padam. 

(8) La «purification», éodhana, des tattva , ou des étapes de la parole, n’est possible 
que parce que chaque étape repose dans celles qui la précèdent et toutes en para ; 
chacune peut donc se dissoudre dans celle qui la précède et ainsi de suite jusqu'au 
retour au Suprême Transcendant. Cf. ch. V l. 
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ici au sens précis de souffle respiratoire — puisque c’est ce souffle qui, 
en heurtant les organes de la phonation, produit les sons du langage. 
Elle est également faite de l’ensemble des «signifiés», c’est-à-dire des 
images et représentations « grossières » et des objets matériels eux-mêmes, 
qui forment l’imivers manifesté, que la Parole amène à l’existence et 
que les mots désignent. C’est le niveau du langage et du monde dont 
il permet de prendre connaissance. Tout cela ayant d’abord existé sé- 
minalement en para vâk , puis de façon plus ou moins subtile en pasyanlï 
et en madhyamâ l . 

En ce qui concerne l’aspect purement phonétique de vaikharl , on 
notera que les textes ne mentionnent que le langage et non pas d’autres 
lormes de sons perceptibles à l’oreille. Celles-ci ne relèvent pas de uai- 
kharï , mais, comme on vient de le voir, de pasyanlï ou de madhyamâ. 
Elles sont, en effet, considérées comme moins « manifestes » (sphula) 
ou différenciées que ne l’est le langage, du fait qu’on n’y trouve pas les 
phonèmes ( varna ) qui constituent ce dernier. Les phonèmes, pourtant, 
peuvent exister dès le niveau le plus haut de la Parole : les voyelles, 
notamment, correspondent, on le verra, à la Parole Suprême 2 , et la 
première, A , est le Transcendant lui-même. Cela donne aux phonèmes 
un statut très élevé, supérieur à celui des bruits, ou des sons d’un instru- 
ment de musique. Mais c’est qu’ici on envisage les phonèmes en tant 
qu empiriquement prononcés ; ils sont alors liés au souffle et donc au 
corps. Ils représentent d’autre part une forme de son nettement définie 
et délimitée et que la phonétique traditionnelle s’est efforcée de décrire 
avec précision. Ils sont enfin les éléments constitutifs des mots, donc 
du langage, c’est-à-dire du monde empirique. En face de l’indétermi- 
nation du son musical, par exemple, ils apparaissent donc comme une 


(1) Cf. KKV, él. 32 : « Vaikharl, qui est faite des 51 lettres de l’alphabet, est née 
de la transformation en phonèmes « grossiers » de para, pasyanli et madhyamâ ». 
Le commentaire précise que vaikharl, qui a pour nature l’ensemble des sons, est la 
créatrice de toute l’émanation qui est faite de la masse des lettres, de A jusqu’à 
KSA , et qu’elle a pour forme l’univers : 

parayâ paèyatüyâpi ca madhyamayâ sthülavarnarüpinyâl 
etabhir ekapahcâsadaksarâtmikâ vaikharl jâtâll 

âdiksânlâksai arâêimaydkhilaprapancanirmâlrï sarvasabdâimikâ vaikharlli . tathok- 
tarn « vaikharl visvavigrahâ » ili. 

(2) On notera que le KKV, él. 33, associe spécialement les consonnes avec vai- 
khari dans le tracé d’un mandata. Ces consonnes seraient, suivant le commentaire, 
les énergies de vaikharl. Le même mandata inclut d’ailleurs aussi les voyelles. 
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forme de son précise et distincte, liée à un niveau de la Parole où s’af- 
firme tout ce qui est distinction et délimitation. 

Du point de vue des énergies, vaikharl représente une forme inférieure 
d’énergie, où domine l’énergie d’activité mais il est évident qu’elle 
se situe à un niveau beaucoup plus bas que celui du tattva où cette 
énergie apparaît, puisqu’elle n’existe qu’après l’intervention de mâyà, 
et au niveau où se rencontrent le corps et les organes des sens auxquels 
elle est liée. 

Dans la mesure où madhyamâ correspond déjà à la vibration particu- 
larisée (i visesa spanda ), vaikharl représenterait une forme encore plus 
claire et distincte de ce mouvement (, spastataraspanda ). 

11 faut enfin rappeler ici le passage du troisième livre du TÂ que l’on 
avait déjà signalé à propos de pasyantï et de madhyamâ et qui distingue, 
dans les trois étapes de la Parole, trois aspects : grossier, subtil et su- 
prême. 

L’aspect « grossier » de vaikharl , c’est ce qu’on vient de voir ; c’est 
ce qui amène l’apparition des phonèmes liés aux organes des sens et 
clairement manifestés h Mais qu’en est-il alors des deux autres aspects 
qui, selon Abhinavagupta et Jayaratha, existent tous les trois dans 
chacune des trois étapes de la Parole? L’aspect subtil, nous disent-ils, 
c’est ce qui, dans chacune de ces étapes, correspond à l’intention, au 
désir, de produire la forme de Parole, le son ou les phonèmes propres à 
cette étape 1 2 . L’aspect suprême, enfin, est l’aspect originel et pur de 
cette intention qui se trouve, de manière indifférenciée, au niveau de 
la pure conscience suprême, identique à Siva 3 . 

Au premier abord, on ne voit pas très bien quel peut être l’intérêt 
de cette division qui n’a, semble-t-il, pour résultat que de faire appa- 
raître en madhyamâ et vaikharl des moments de la prise de conscience 
de la Parole qui relèvent normalement de pasyantï (l’aspect subtil) ou 
de par vâlc (le suprême) et donc d’entraîner une confusion des niveaux 


(1) TA, III, 244 (vol. 2, p. 230): 

yâ tu sphutânâm varnânâm utpattau kâranam bhavetll 
sa sthülâ vaikharl yasyâh kârijam vâkyâdi bhüyasâl 
« Celle qui dans l’apparition des phonèmes manifestes sera la cause, c’est vaikharh 
la «grossière», dont le rôle est de causer la multiplicité des phrases, [des mots,] etc.» 
[du langage]». 

(2) Id., si. 245-6 (p. 231). 

(3) Ibid., él. 247 (p. 232). 
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de la Parole. Nos auteurs se seraient-ils laissés entraîner par le goût, 
très indien, de la subdivision et des classifications symétriques? Cela 
est peu probable. La raison d’être essentielle de cette subdivision est 
sans doute le désir de faire ressortir — d’une manière qu’on peut évi- 
demment trouver maladroite — le caractère fondamental, et qu’on a 
déjà plusieurs fois souligné ici, des étapes de la Parole selon le Trika : 
le fait qu’elles ne sont pas des étapes successives et séparées, mais des 
moments toujours présents de la dialectique de la pensée et du langage. 
Dire que vaikharl , le langage empirique, a aussi un aspect subtil, qui 
est volonté de parler, et un aspect suprême qui est le moment originel 
de cette volonté, c’est dire qu’aucun acte de pensée ou de parole dis- 
cursives ne peuvent exister sans qu'existe également une première 
représentation, ou intention d’agir, relevant de l’énergie de volonté, la- 
quelle repose elle-même sur le substrat indifférencié mais dynamique 
de la pure conscience et de la Parole suprême. C’est souligner l’indivi- 
sibilité de l’énergie de la Parole et l’unité de la poussée dynamique qui 
va de la Parole séminale à la manifestation. 


Chapithe V 


L’ÉMANATION PI IONÉMATIQUE 


Le mouvement qui amène la Parole d’un état transcendant, incondi- 
tionné, à la vibration sonore «grossière» que l’on perçoit dans le monde 
empirique et qui entraîne, par là même, l’apparition progressive de la 
manifestation peut, enfin, être envisagé encore dans une autre perspec- 
tive, liée directement aux phonèmes (varna) l . Chacun de ces phonèmes 
représentera alors un moment différent du mouvement de condensa- 
tion et de concrétisation progressive de l’énergie de la Parole et amènera 
à l’existence chacun des trente-six ialtva qui constituent l’ensemble de 
la manifestation. 

On a vu précédemment 2 que des textes tantriques de plusieurs ten- 
dances contiennent des exposés cosmogoniques où l’apparition des pho- 
nèmes dans l’ordre du varnasanmnmâija correspond à la manifestation 
progressive des étapes de l’émanation. Mais il semble que ce soit sur- 
tout dans le Trika et plus particulièrement dans l’œuvre d’Abhinava- 
gupta que cette conception a été développée. L’exposé le plus complet 
et le plus systématique qui en soit donné est en effet celui qu’en fait 
Abhinavagupta dans le PTV (pp. 97-216) 3 et dans le troisième âhnika 
du Tantrâloka (slokct 66 et suivants) 4 . Les pages qui suivent seront 
donc consacrées à l’examen de ce système d’émanation tel qu’il ap- 
paraît dans ces deux ouvrages. 

Il faut toutefois rappeler ici 1 existence d'un autre exposé d’une cos- 
mogonie dérivant des phonèmes, qui se trouve au chapitre XVI de 
l’Ahirbudhnya Samhità et qui est particulièrement intéressant en ce 

(1) Sur les divers termes désignant les phonèmes, ef. ch. III, p. 125 note 1. 

(2) Ch. II. pp. 60-61 et III, pp. 125 sq. 

Ci) Ces 119 pages ne sont en Tait pas entièrement eonsaerées à l’émanation ; 
elles contiennent des développements sur d’autres aspects de la Parole, que nous 
avons d’ailleurs cités dans les chapitres précédents. 

( 4 ) où les développements sont dès, bien entendu, au commentateur du TA : 
Jayaratha. Kçcmarâja en donne également un bref exposé dans son commentaire 
des Siva Sutra (SS Y, I. 7. pp. 64-65) en renvoyant d’ailleurs pour de plus longs déve- 
loppements ail PTY et au TA; ef. également PTlv, pp. 5-9, et M Y Y, 1, 884-904 
(pp. <81-88). 
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qu’il ressemble jusque dans les détails à ce que décrit Abhinavagupta. 
Comme nous l’avons dit précédemment \ il est permis de croire que la 
description de l’A.B. Samhità se trouve à la source de celle d’ Abhinava- 
gupta : leur extrême ressemblance serait sans cela difficilement expli- 
cable. Selon l’ABS, l’énergie d’activité ( kriyâsakli ), sous la forme d’une 
goutte ( bindu ) d’énergie sonore, se divise en deux en produisant d’une 
part le nom ( nâma ) et de l’autre ce qui est nommé ( nâmin ), c’est-à-dire 
prend un double aspect correspondant d’une part à la Parole et de 
l’autre aux objets (c’est la dichotomie vücaka — vâcija qu’on a déjà 
souvent rencontrée). De l’aspect de Parole de l’énergie d’activité naît 
d’abord le phonème A qui est le transcendant (anutlara) 1 2 . Le bindu , 
identifié à A, se divisera encore en deux : voyelles ( svara ) et consonnes 
0 vyanjana ). Cette énergie suprême ( parasakii ) est faite du flot des 
sons ( sabdasargamayï ), elle est la cause de la diversité de l’ univers et 
se transforme pour cela en les divers phonèmes. C’est l’énergie de Lak- 
smï, elle a sornci pour nature essentielle ( svarüpa ) et les sons pour corps 
(sabdamayïlanu) (si. 44). A partir de A, dès lors, naîtront tous les autres 
phonèmes : d abord les 3 voyelles brèves, puis les longues, puis les 
diphtongues, puis les 4 liquides 3 , pour finir par le visarga à partir du- 
quel apparaîtront les trois niveaux de la Parole ( pasyanlï , madhyamâ , 
vaikharî) en même temps que les consonnes, en commençant par la 
dernière, HA, suivie de KSA et en allant jusqu’à KA , chaque phonème 
de MA à K A correspondant à un des tatlva , de purusa à la terre, ces 
correspondances étant celles mêmes que donne le Trika dans l’émanation 
transcendantale (infra, p. 243 sq.). Nous renverrons en note, dans les 
pages qui suivent, aux détails de cette description qui occupe presque 
tout le chapitre XVI de l’ABS. (vol. 1, pp. 148-158). Le chapitre XVII 
de ce texte reprend tous les phonèmes en donnant pour chacun d’eux 
les noms qu il peut porter. «Telle est, dit ce texte, la guirlande des 
phonèmes sous leur aspect d’énergie-mère (mâtrkâvarnamâlinï), c’est 
la grande déesse, matrice, ou source, des manlra (manlrayoni) » (si. 
141), «c’est là la nature essentielle de l’énergie de Visnu dont la nature 


(1) Ch. Il, pp. 60-61. 

(2) sc 7 hi bindumayï sctktih svecchayü rulmatüin cjatclf 
avarno * pijckadhü pûrvam amittaramayâlmanâU 

(si. 40, vol. 1, p. 148 de l’édition de Schrader, Adyar, 1916). 

(3) Dans le 1 rika, les voyelles sont données dans l’ordre A, Â, /, 7, U , U, et les 
liquides apparaissent avant les diphtongues, ce qui est conforme au varnasamfimnâya . 
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est celle de l’énergie-mère des phonèmes (uaniamâlrkâlmakavaisna- 
visakii) » (si 142). Ce sont là, à l’exception des allusions à Visnu, les 
mêmes expiessions que celles qu’on rencontre dans les textes du Trika 1 . 

On sait qu il existe aussi une autre description cosmogonique liée 
aux phonèmes, mais plus ancienne sans doute que celle de l’ABS. et 
qui, surtout, en diffère sensiblement. C’est celle de la Nandikesvarakâ- 
sikâ, court traité en vingt-sept sloka attribué à Nandikesvara, auteur 
de date incertaine (la tradition le donne pour un contemporain de 
Patanjali) et qui fut commenté par Upamanyu (xn e siècle?). L’ou- 
vrage est sivaïte. Il se présente comme une explication métaphysique 
des quatorze premiers sülra , les pralijâhcirasülra , de l’Astâdhyâyï, la 
grammaire de Pünini ; sülra qui, selon Upamanyu, auraient été révélés 
par Siva au moyen du son de son tambour. La cosmologie de la Nan- 
dikesvarakàsikà n’utilise pas l’ordre des phonèmes que nous avons 
déjà rencontré, celui qui va de A à KSA, ni celui de V uttaramâlinï , 
mais celui des pralyâhârasûlra 2 . Les doctrines qui apparaissent dans 
ces vingt-sept sloka (et plus encore dans leur commentaire, mais celui- 
ci aurait vu le jour deux siècles après Abhinavagupta) sont à bien des 
égards assez proches de celles du Trika 3 . 


(1) On trouve encore dans ce même chapitre (si. 38-41) une description d’un lotus 
de la roue des phonèmes ( varnacakrapadma ) ainsi que (si. 42-46) des correspondances 
entre les phonèmes et les parties du corps de la Déesse (par exemple, aux mains cor- 
respondent K A et CA, aux pieds T’A et TA, etc.). Ces correspondances sont utilisées 
pratiquement dans les « impositions » ( nyâsa ), rite qu’on retrouve dans toutes les 
écoles tantriques. 

Les ch. 18 a 20 du Lakçmï innlia (Adyar, 1959) contiennent un exposé très 
voisin de celui de l’ABS : étapes de la Parole, phonèmes, nyâsa , etc. 

(2) On trouvera un résumé de la Nandikcsvarakâsikâ dans l’ouvrage de D. Ruegg, 
Contributions à /’ histoire de la philosophie linyuistiqne indienne (pp. 108-9). 

(3) K. C. Pan de v, dans l’introduction de sa traduction de l’IPV d’Abhinavagupta 
( Hhâskari, vol. 3, p. lvii) croit trouver dans le éivaïsme de Nandikeévara l’origine 
du Trika. Cela n’est pas du tout assuré. On ne peut en effet guère tirer un système 
métaphysique bien défini des 27 brefs sûtra de Nandikesvara. On retiendra cepen- 
dant (au sülra 3) que Siva, avec A , est cilkalâ, énergie de la Conscience tendant vers 
la limitation et qui revêt l’aspect de l’univers (jagadrüpa) et que A est le Suprême 
Seigneur ( paramcêuara ) et que celui-ci, en tant que formé de tous les phonèmes, est 
« J e» ( ahamiti , sü. 4). Pour l’émanation phonématique en général, le système de la 
Nandikeévarakâéikà diffère sensiblement du vantaparâmarsa puisqu’elle suit les 
pralyâhârasütra et non le varnasamâmnâya. Mais il s’agit évidemment d’un système 
qui, sur le plan métaphysique, semble se présenter comme un système d’émanation 
réelle à partir d’un premier principe lumineux (prakâsa, sü. 4), transcendant (tatt- 
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Pour celui-ci, l’apparition des cinquante phonèmes (de .1 à KSA) 
est due a une série de prises de conscience phonéma tiques (varnaparâ- 
marsa) du Suprême Siva. Celui-ci, en tant que suprême conscience ( para - 
samvid) est, on se le rappelle, à la fois pure lumière ou pure conscience 
indifférenciées (prakâsa), et prise de conscience, actualisation, libre 
activité de la conscience (, vimarsa ), et c’est cette libre activité, cette 
actualisation, qui donne vie à la Conscience Suprême. C’est elle aussi 
qui va permettre la manifestation, car elle est l’état propre au sujet 
conscient (pramiïtr) qui perçoit la manifestation et qui est donc, à ce 
titre, tourné vers elle. Enfin vimarsa , on l’a vu aussi K caractérise l’as- 
pect de Parole de la suprême Conscience, or c’est la Parole qui va mani- 
fester 1 univers. Cela étant, au sein de cette Conscience ainsi définie 
comme un rayonnement indifférencié de Conscience ou de lumière 
accompagné d’une prise de conscience active, vivante, tendant vers la 
manifestation et qui, en outre, est Parole (para va A), va apparaître un 
état de conscience plus déterminé, plus tourné vers la création et que 
désigne le terme de parâmarsa. Ce terme implique une prise de conscience 
synthétique - qui rejoint en un seul acte l’unité du sujet conscient, de la 
conscience qui manifeste l’univers, et les formes particularisées que 
pi end cette manifestation qui, on le sait, ne cesse jamais de reposer 
dans le sujet conscient. Ainsi l’émanation phonématique se produira 
pai une séi ie de cinquante prises de conscience phonématiques : var- 
Mijuirâmarsa, par lesquelles le Suprême Siva prendra conscience et par 
la même lu a appaiaîlie cinquante aspects différents de l’énergie de la 
Paiole, (fui est sa propre énergie et qu’il appréhendera à la fois comme 
toutes ditfei entes et comme reposant cependant tou Les en lui 3 . Le 


udllla , si 7. 21) et immanent ijagadnipa) à la fois. Kmanation qui est un effet de la 
volonté (icchth su. 8) divine. Tout cela se retrouve en effet dans le Trika. 

IMus généralement, la Xandikesvarakâsikâ apparaît comme un des plus anciens 
témoins de la combinaison en un système de la cosmogonie sivaïte et de la phonétique 
traditionnelle : c’est là pour nous son principal intérêt. 

(1) Ch. II. p. 6<S, et IV, p. 110. 

il) Pour le X\aya, le parâmarsa est l’acte mental par lequel on passe des pré- 
misses a la conclusion (la «déduction»: Fouciiek, Tarlaisagif/rahu , trad., p. 121), 
ce cpii implique un acte de synthèse de deux éléments, un mouvement de l’esprit 
qui rattache l’un à l’autre. 

(.1) (a* double aspect du pnnhmtrsft , en même temps que le souci d’éviter que l’on 
puisse croire que I existence de cinquante prises de conscience distinctes introduit 
la différenciation dans I unité de la conscience suprême, a amené nos auteurs, et, 
notamment, Jayaratha, a envisager également la manifestation comme due à un seul 
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parâmarsa est dès lors l’acte créateur même. C’est par lui que Si va 
amène à l’existence en lui-même ce qui sera ensuite projeté dans l’éner- 
gie cj ni le reflétera et fera par là naître les univers. Les cinquante pho- 
nèmes sont en effet associés, de la façon assez complexe que l’on va 
voir, aux trente-six lallva qui constituent la manifestation. 

Il n’est pas inintéressant de suivre l’émanation phonématique selon 
Abhinavagupta et .Jayaratha, non seulement parce que ces auteurs 
exposent à cette occasion un aspect de la cosmogonie de la parole qui 
complète ce que l’on a vu jusqu’à présent, mais aussi parce que nous 
nous trouvons ici en présence d’un exposé métaphysique qui repose, 
en fait, sur des notions dégagées par les grammairiens. On verra, en 
effet, qu’il y a à lu base de la plupart des spéculations sur l’émanaLion 
phonématique les conceptions de la grammaire traditionnelle indienne. 
Cet effort de transposition de la phonétique en métaphysique est cu- 
rieux. 

Voici en résumé comment se produit cette émanation : 

Dans le Transcendant absolu, antérieur même au premier phonème 
(i avarna : le non-phonème), va apparaître la vibration sonore primordiale 
et par un premier parâmarsa naîtra la voyelle A, puis, à partir de celle-ci 
et par d’autres parâmarsa , les autres voyelles : A, /, 7, etc., puis les 
diphtongues et enfin Yannsvâra , ou bindu , et le uisarga : 1 b phonèmes 
en tout, tous considérés comme des voyelles ( svara ) et tous associés au 
lallva de Siva, ou leur apparition amène celle de différents aspects de 
l’énergie qui, finalement, se rassemble sur elle-même (c’est le bindu) 
et arrive enfin à l’émission ( visarga ), l’acte émetteur, qui projette la 
manifestation dans l’énergie et qui précède aussi la naissance des con- 
sonnes. 

Associées à Siva, les voyelles ont, parmi les phonèmes, une position 
prééminente. Elles sont considérées comme des germes (. bîja ), tout 
comme Siva lui-même. Ce sont elles qui amènent à l’existence les con- 
sonnes ( vyanjana ), qui leur sont subordonnées et qui dépendent d elles, 
alors que les voyelles, comme Siva — puisqu'elles lui sont identiques 
existent par elles-mêmes. Ce sont là des notions puisées chez les 

parâmarsa , mais subdivisé en cinquante. Abhinavagupta a de même opposé la 
multiplicité des parâmarsa à l’unité de la libre activité de la conscience ( vimarsa ) 
qui les précède, les accompagne et ne cesse jamais de les sous-entendre : cf. infra, 
p. 229. 
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grammairiens. Patanjali \ en effet, glose svava comme suayam râ- 
jante , «qui brillent par elles-mêmes», expression que Dürgasimha com- 
mente ainsi: «qui sont capables de fournir un sens, même lorsqu’elles 
sont isolées» 1 2 . Les voyelles, en outre, viennent en premier clans rénu- 
mération des phonèmes ( varnasamCimnCiya ), tout comme Siva en tète 
des laltva. 

Parmi les voyelles, d’ailleurs, trois prédominent : les trois voyelles 
bièves A, I et U . C est que, nous dit-on, elles correspondent aux trois 
énergies fondamentales de Siva : l’énergie de conscience transcendante : 
c milliard (/i), celle de volonté : icchâ (/) et celle de connaissance ou 
d éveil . unmesa (JJ) 3 . Mais en réalité les grammairiens considéraient 
déjà les voyelles longues comme équivalant à deux brèves de la même 
espèce et les diphtongues comme une combinaison de ces voyelles, ra- 
menant ainsi dix phonèmes à trois. Le rôle des quatre liquides, R , R , 
h et £ était, dans cette perspective, plus difficile à justifier 4 . Bindu , 
par contre, se prêtait bien à son rôle par son aspect graphique, et à sa 
place pai son nom ( anusvcira ), glosé dans la Pâninîyasiksâ comme svl- 
mm anubhavali , et de même le visarga. 

Germes, brillant par elles-mêmes, les voyelles sont aussi décrites comme 
des énergies limitatrices ou des portions (kalâ) de âiva, appellation qui 
est, en fait, appliquée également aux consonnes, comme nous l’avons 
déjà vu 5 , mais qui se justifie plus particulièrement dans le cas des voyel- 
les, cai leui nombre est le même que celui des kctlâ, ou jours lunaires. 
Les \oyelles sont d ailleurs également appelées tithi 6 , terme qui dé- 
signe aussi un jour lunaire. 

Les voyelles \ont donner naissance aux consonnes. Si celles-là sont 
des germes ( bïjci ), celles-ci sont des matrices ( yoni ), comme l’énergie 
a laquelle elles sont associées. Elles sont issues, disent nos textes, de 
la limitation, ou «condensation» des voyelles. Elles font chacune l’ob- 
jet d une prise de conscience phonématique de Siva, mais le rattachement 


(1) Mahâbhàçya, I, 2, 40. 

(2) Kâlantra, I, 1, 2 ; cf. Renou, Terminologie grammaticale , pp. 345 et 533, 
sv. svara. Le ternie se i attache en fait à la racine SV R: sonner, résonner, niais 
aussi : briller. 

(3) De meme clans 1 ABS, X\ I, 46: «ces 3 phonèmes font apparaître toutes les 
voyelles * : eta eva uarnâh sarvasvaravibhâvanâh . 

(4) Cf. infra, pp. 236-244. 

(5) Ch. III, pp. 79-81. 

(0) HT., si. 5 (PTV, p. 97). 
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de leurs divers groupes à certaines voyelles, tout comme l’ordre dans 
lequel elles apparaissent, reposent sur la grammaire. Ainsi apparaî- 
tront d’abord les occlusives (sparsa) groupées en vctnja en commençant 
par les gutturales, puis les quatre semi-voyelles et ensuite les quatre 
spirantes. La série se terminera toutefois, dans le but sans doute d’avoir 
cinquante phonèmes, par un phonème composé de deux consonnes, mais 
graphiquement conçu comme un phonème unique, KSA. Ici encore on 
passera de la grammaire à la cosmogonie. 

Mais l’émanation phonématique, que nous venons ainsi de résumer, 
a la particularité de ne pas se faire directement, ni d’un seul coup, du 
premier principe transcendant au monde terrestre. Elle passe par plu- 
sieurs phases, en se faisant par projection lumineuse ( âbhâsa ) et reflet 
( pralibimba ), ce qui est conforme aux principes du Trika. 

Elle va donc se trouver d’abord tout entière dans Siva : tous les 
phonèmes, et pas seulement les 16 voyelles, vont y être manifestés ; 
c’est ce que l’on appelle sabdarâsi , la masse ou l’ensemble des sons, en 
tant qu’ils sont contenus de façon éminente et indifférenciée dans la 
Parole à son niveau suprême (paravâk) ou énergie suprême ( parasakti ). 
Avec ces phonèmes apparaissent également les lattva qui leur corres- 
pondent et on aura ainsi en Siva l’archétype de la manifestation : c’est 
l’émanation transcendantale ou «grande émanation » (mahâsj’sli). 

Ce paradigme de l’ensemble des phonèmes et des lattva va ensuite 
être projeté par Siva dans l’énergie suprême-non-suprême ( parâparâ ), 
c’est-à-dire en pasyanlï , qui la reflétera, et on aura alors l’émanation 
des phonèmes (et des lattva) en tant que pure énergie, c’est la pürva- 
mâlinï , ou mâlfkâ, l’ énergie-mère des phonèmes. 

Mais au moment même où ce reflet se produit en pasyanlï , la masse 
des sons ( sabdarâsi ) apparaît, mais de façon toute différente, en madhya - 
m â , et on a Vullaramâlinï, ou mâlinï. 

Enfin, les phonèmes apparaîtront au niveau de l’énergie et de la 
parole inférieures (apava ), celui de vaikharï,et avec eux les lattva à partir 
de celui de inâyâ, et ils achèveront d’amener le monde à l’existence. 

Il va de soi, enfin, que pas plus que les deux procès que nous avons 
vus précédemment, l’émanation phonématique n’a un caractère pure- 
ment cosmique. Sans doute 1 exposé qu’en fait le troisième cihnika du 
TÂ met-il l’accent sur l’émanation de l’univers, mais ce n’est pas le 
seul aspect qu’il envisage. Nous avons déjà vu, d’autre part, dans le 
chapitre III de cette étude, que les cinquante phonèmes qui apparais- 
sent dès le plus haut niveau de l’énergie du son naissent avec la kunda- 
lini , qui est énergie à la fois humaine et cosmique. En outre, le varna- 
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parânutrsa est décrit par Àbhinavagupta à propos du pctropâya , ou sâm- 
bhctvopâya , qui est une des quatre voies vers la délivrance que connaît 
le Trika. C’est donc qu’il peut servir au yogin pour parvenir à la libé- 
ration : il le fera en parcourant en sens inverse — dans celui de la ré- 
sorption cosmique — le procès qui y est décrit. Nous avons vu, au 
demeurant (ch. 111, p. 128), cpie la connaissance du cercle de la niïitrkâ 
est, selon les Siva Sütra (1, 7), un moyen de délivrance pour lequel il 
faut, dit précisément Ksemarûja, suivre l’enseignement d’Abhinava- 
gupta tel qu’il le donne dans le PTV et le TA, c’est-à-dire dans les deux 
textes cpie nous allons étudier plus spécialement ici. Et nous verrons 
encore au chapitre suivant que le chemin des varncL ( vavnâdhvan ) est 
un des six cheminements vers la délivrance. 

La validité sur le plan humain du procès d’émanation phonématique 
ne fait donc pas de doute et des correspondances macro-microsmiques 
nous apparaîtront à plusieurs reprises dans les pages qui suivent. Dès 
le premier moment, nous retrouverons un texte, que nous avons déjà 
analysé (ch. III, pp. 110 - 113 ), où la naissance du phonème A est décrite 
comme due aux mouvements de la kundalinh De même, les différents 
aspecLs de l’énergie correspondant aux divers phonèmes seront toujours 
envisagés en même temps par nos auteurs comme pouvant être vécus 
par le yogin (par exemple AU qui est l’état niranjana , etc.). Enfin, 
nous retrouverons à propos des niveaux de l’émanation ceux de la 
Parole dont nous avons vu au chapitre précédent les aspects humains 
et cosmiques. 


DE A À AH: SIVA. 

Akârndivisargântam sivatattvain (PTV, p. 112): les seize phonèmes 
de .1 à visarga naissent 1 un après l’autre sans que l’on sorte de la caté- 
gorie de Siva, mais 1 apparition de chacun d’eux correspond à celle de 
différents aspects de l’énergie divine. Ces énergies ( sakli , kala) demeu- 
rent intérieures a la catégorie de Siva : elles ne sont que des aspecLs ou 
des moinentsde la transcendance divine lorsque, désirant créer le monde, 
elle subit une évolution interne qui l’amènera, de sa condition première 
et éternelle d’absolu transcendant et immuable — immuable, mais non 
sans vie, bien entendu 1 — que symbolise le phonème A, à un état où 


( 1 ) Cf. supra, p. 


18 ( 5 . 
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toutes les énergies divines sont intensément éveillées (AU), puis, après 
qu’elles se seront en quelque sorte rassemblées sur elles-mêmes (bindu), 
à un aspect ou Si\u émettra, à 1 aide de son énergie, la manifestation 
a rchéty paiement contenue en lui, cette émission étant symbolisée pré- 
cisément par le seizième phonème : le visarga . 

isous ne pouvons décide cette évolution interne que comme un pro- 
cès, mais elle est évidemment intemporelle, et encore ne s’agit-il pas 
vraiment d’une évolution (puisqu’elle se produit au sein d’un principe 
qui, étant immuable, ne peut pas évoluer), mais plutôt de différents 
aspects que le raisonnement distingue mais cpii sont toujours présents 
au sein de la divinité dont nos auteurs ne cessent de souligner qu’elle 
est parfaitement indifférenciée et au-dessus de toute dualité. Siva 
devrait donc être décrit uniquement comme tel, si la théorie de Vâbhâsa 
et du reflet, propre au Trika, n’exigeait que l’on trouve au sein même 
de l’indifférenciation première le paradigme de toutes les différencia- 
tions. 

Mais indifférenciés, transcendants, les seize premiers phonèmes ne 
le sont que lorsqu’ils sont envisagés comme se trouvant au sein de Siva. 
Ils ne le sont plus lorsqu ils sont reflétés dans l’énergie, et encore bien 
moins dans la parole ordinaire. Ils ne perdent toutefois pas pour au- 
tant leur nature première et suprême. 

Ces seize kalâ , dit Abhinavagupta, sont aussi la cause de tous les 
mouvements mentaux. On les appelle voyelles ( sucira ), ce qui veut 
dire qu’elles sont sonores (svarayanti), quelles produisent un son, qu’el- 
les révèlent la conscience et offrent elles-mêmes leur forme propre 
(svatn svdrüpain rânti) ; elles font ainsi pénétrer dans le suprême sujet 
conscient. Mais elles offrent également, c’est-à-dire elles manifestent 
en brillant extérieurement leur aspect de matrices qui sont les consonnes 

A 9 etc. k H est à noter en ce sens que les seize voyelles sont appelées 
non seulement kalâ et lilhi, mais aussi lu fi 2 : moments du souffle ou 
de la conscience et qu’elles apparaissent alors comme liées au mouve- 
ment du souffle (prôna) chez le yogin, qui se divise en seize moments 
cpii correspondent à seize étapes de la prise de conscience de la diffé- 


(1) PTY, p. 202: lad euam etâh kali 1 eva hlâdanâmCilracillavxllyanubhâvakâh 
« svarâ » ityuktâh , svarayanti éabdayanti cittam svam ca svarùpâtmânam rânti evam 
ili parapranuitari samkrâmayanli dadati svam eu âtmïyam kâdiyonirûpam îânli 

bahih prakâsayanlo dadati iti svarâh. 

(2) PTY, pp. 200-201 ; TÀ, X, 183 sq. et r l'S, ch. IX (pp. 102-105). Cf. infra , 
p. 201, note 5. 
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renciation à partir d’un premier moment de pensée indifférenciée (m/- 
vikalpa) : on rejoint ici le double aspect cosmique et humain de l’énergie 
qui est parole et conscience. 

Mais voyons d’abord ces seize svara tels qu’ils apparaissent en Siva. 


A 

Le premier phonème, le premier son, qui apparaît au sein de la Parole 
à son niveau le plus haut, est A. Il est la forme la plus haute et la plus 
puie de 1 énergie de Siva : cil-sakli , l’énergie de la pure conscience. C’est 

I insurpassable, le plus haut, le Transcendant : anuttara l . A est le 
phonème originel (üdycwarna) 2 qui précède tous les autres, d’où ils 
procèdent tous et où, tous, ils retourneront. C’est « la suprême matrice 
du son qui n est rien d autre que pure conscience» 3 dit Abhinavagupta. 

II est donc plénitude (pürna). Plénitude de la pure et absolue conscience 
transcendante (pürnaparasamvi t taltva) et plénitude encore en ce que 
cette conscience recèle en elle tous les univers et que, comme elle, le 
pur phonème A contient en lui tous les phonèmes innombrables qui 
amèneront les univers à l’existence, les maintiendront et les feront dis- 


(1) Dans la mesure où 1 on peut à bon droit parler de transcendance dans le Trika. 
Comme nous i indiquons dam la suite de et développement, il y a un jeu particulier 
entre les notions de transcendance et d’immanence dans le Trika. Le premier prin- 
cipe, a nul ara, étant à la fois sarvoltïrna : au-delà de la manifestation pure conscience 
autonome, et sarvetmaya : substrat de l'univers et présent en lui. Il peut être envisagé 
tantôt comme 1 un, tantôt comme l’autre, tantôt comme les deux à la fois. 

Lette conception du premier principe de l’univers n’est, bien entendu, pas propre 
au seul I rika, et elle lui est très antérieure. Ne voit-on pas, par exemple, au début 
de la Mahânârâyana Lpaniçad (éd. Varenne, vol. 1, pp. 17-23), un poème cosmogo- 
nique « célébrant en Prajâpati le principe unique de l’univers, à la fois transcendant 
le monde et s y diffusant à la manière d’une énergie vitale jusqu’à en être l'àme »? 
Il y a dans tous ces cas une synthèse en un concept assurément ambigu de la vieille 
conception du maître suprême des créatures, Prajâpati, qui les domine et de la pensée 
des l paniçad pour qui le brahman est le premier principe neutre, abstrait et omni- 
présent. 

(2) PTV, p. 102. 

(3) citsvabhâuatâmâtranântarïyakah / mranâdayarbhah , TS, ch. III, p. 12. 

De manière analogue F ABS (XVI, 45-6, vol. 1, p. 149) écrit que A est le transcen- 
dant ( anuttara ) qui produit tous les autres phonèmes en se divisant selon diverses 
formes car il est a lui seul toute la parole : sarvâ vâg ayam evaikas tattadükürabhe- 
davân. 
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paraître. Abhinavagupla donne encore de A, dans le PTV, la définition 
cj ne voici : 

«/I est cette [totalité de lj’énergie limitatrice (kalâ) qui n’est pas sou- 
mise à maya, inentendue, spontanée, lumière immense, en repos, océan 
sans vagues de conscience absolue, émerveillement ( camalkâra ) en elle- 
même, et qui, lorsqu’elle s’étend du premier au dernier stade de l’éma- 
nation, est cette prise de conscience de l’Univers qui est expansion de 
l’énergie et parfaite plénitude de la conscience du «Je» [absolu ] 1 
( pürnâhambhâva ) 2 . » 

A correspond, en effet, à la première et donc à la plus haute prise de 
conscience synthétique destinée à manifester l’univers : parapctrâmarsa 3 . 
Étant pure Conscience transcendante, il est, comme elle, lumière trans- 
cendante (i anuttara prakâsa) brillant sans interruption de l’éclat le 
plus intense 4 . Il est ineffable, car rien ne saurait l’exprimer, dit encore 
Jayaratha 5 . Aucune appellation, que ce soit : Siva, Sakti, ou autre, ne 
pourrait lui convenir car toute désignation le limiterait en quelque façon 
alors qu’il ne tolère aucune limite. 

Bien qu’il soit un phonème, A correspond à une forme trop haute de 
la Parole pour qu’on puisse lui appliquer les notions ordinairement ap- 
plicables à des phonèmes. Il se trouve au niveau du son spontané, as- 
pect sonore de la suprême réalité, qui est produit sans qu’aucun « choc» : 
percussion d’instrument ou choc de l’air contre les organes de la phona- 
tion, etc., n’ait lieu. Il est même au-delà du son « non-frappé » (< anâhaia ). 
Il est ce qui en forme l’origine, le premier mouvement de la vibration 
sonore (anâhaiahatoltïrna) 6 : «il ne peut être ni émis, ni arrêté. Il 


(1) PTV, p. 27 : a iti ca yâ iyam amâyiyâsraulanaisargikamahâprakâsaviérânta - 
iiistarangacidiuladhisvâtnmcamatkârarüpü sclklollàsamayaviévâmaréanarüpaparipür- 
nâhambhâvapralhamaparyavasânobhayablmmigâ kalâ. A est ainsi décrit comme la 
totalité des kalâ de Si va dans leur transcendance première. Ce serait la 17 e kalâ : 
cf. ch. III, P- 80-1. 

(2) Ou : pürnâhantâ , la subjectivité absolue. 

(3) TA, III, 67, comm., (vol. 2, p. 75). 

(4) TA, III, 67, comm. (vol. 2, p. 76). 

(5) Id. 

(6) Cf. ch. III, p. 87, note 7. légalement TA, comm., III. 67, vol. 2, p. 76 : 

anâhalahatotlïrno mahâvisamacidgatihl 
vïrahrdghattanodyukto rdvo devyCi vijrmbhateH 


13 
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s’énonce par lui-même, ô Déesse, et réside clans le sein de tous les êtres 
vivants » 1 . 

A est omniprésent. Sans doute, énergie de pure conscience, parole 
transcendante, est-il au-delà de toute manifestation. Mais, étant donné 
le jeu particulier des notions d’immanence et de transcendance dans 
le Trika, A est envisagé en quelque sorte comme double : d’une part, 
comme pure Transcendance et dans ce cas-là son appellation de avarna 
s’entend au sens de « non-phonème » et non pas de phonème A (akâra ) 2 ; 
d’autre part, comme source de l’énergie, origine des phonèmes, au départ 
de toute la manifestation, et celle-ci est alors en lui à l’état de germe et 
il est en elle comme son essence, son substrat. Abhinavagupta dans le 
PTV, pp. 239-41, indique que toutes les lettres reposent dans le pho- 
nème A et que, de même cjue toute la manifestation participe à la pré- 
cellence de la Réalité suprême (sans quoi elle n’existerait pas), de même 
tous les phonèmes participent à A . ils sont ekavarnâtma et ce seul 
varna qui est leur soi est A. C’est lui qui fait que des phonèmes, et 
donc les mots qui en sont composés, peuvent être porteurs de signifi- 
cation. En effet, étant source de toute parole, il est source de toute 
signification et tous les phonèmes, en participant à lui, participent à 
la vérité suprême 3 . Il y a là une notion qui explique que les paroles, 
même au niveau de mâijâ , puissent être source, non pas seulement d'il- 
lusion et d’esclavage, mais de connaissance et de salut. Abhinava- 
gupta croit pouvoir, à cette occasion, s’appuyer sur Bhartrhari dont 


(1) id. : so ’ pi hi devah 

nâsyoccârayitâ kascit pratihantâ nu vidyutej 
svayam uccarate devi prâninâm musi sthitahfl 
i lyâdyuktasvarùpâd anühutât sthânakaranâbhighâtotthâcca hâtât sabdât ultlrnatvena 
paraparâmaréasâ l is i tataraprakâéâtma tayâ survadaiva dyotamânah. 

«Ce dieu en effet, dont on dit : il ne peut être ni émis ni arrêté, etc., ne cesse de briller 
universellement, lui dont la nature est celle de la plus pure lumière associée à la 
suprême prise de conscience [de la manifestation) et qui transcende le son frappé qui 
provient du choc de l’air sur les points d’articulation et sur les organes de la phona- 
tion et qui est au-delà encore du son non-frappé ». 

Le sloku ici cité par Jayaratha est tiré du Svacchanda Tantra (Sv.T, VII, 59) 
où il s’applique à hamsa ; sur ce point cf. ch. III, pp. 120 sq. 

(2) avarna a bien entendu essentiellement, dans nos textes comme ailleurs, le 
même sens que akâra : le phonème A. 

(3) On a vu précédemment (ch. IV, p. 153 sq.) les mêmes considérations intervenir 
à propos de para vâk envisagée comme fondement ontologique et épistémologique 
du langage. 
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il cite : « La première syllabe [peut exister] seule ; toutes les autres ont 
besoin d’autre chose » 1 . 

Cette notion contradictoire d’omniprésence de A, d’immanence, en 
somme, du Transcendant, apparaît aussi dans le fait qu’A, pure con- 
science, est également énergie de la conscience (tout, d’ailleurs, dans le 
tantrisme, est énergie). Cela se rattache à ce que nous disions à l’instant 
des deux aspects de A . Pure lumière, A est lumière fulgurante et la fulgu- 
ration est manifestation. Pure conscience, il est pure énergie : cit-sakli, 
mais n’oublions pas que les cinq énergies de Siva ne sont jamais séparées 
les unes des autres : A n’est que l’état où cit-sakli prédomine, pas celui 
où elle est seule, car un tel état n’existe pas. Dès le départ, donc, le 
dynamisme intense de la pensée du Trika apparaît. La parole, au de- 
meurant, si elle n’était pas pure énergie, ne serait pas créatrice. C’est 
parce que cet aspect dynamique de A était avant tout présent à l’es- 
prit d’Abhinavagupta que, dans le si. 67 du 3 e âhnika du TA, il décrit 
la première phase de l’émanation phonématique comme l'apparition 
de la suprême énergie inhérente à l’expansion de kula et indissociable 
du dieu qui est akula. Les termes de knla et d’akula en effet, lorsqu’ils 
sont appliqués à l’énergie, désignent celle-ci sous sa forme la plus haute, 
inséparable de Siva, pure énergie de la conscience (citsakti). L’énergie 
de kula est propre à la catégorie de la pleine conscience suprême (pur- 
riaparasamvillatvalaksana) où apparaissent et disparaissent les univers 2 , 
et elle naît d ’ akula qui est la même énergie, mais envisagée sous un 


(1) euam ekaikasyaiua varnasya vas tau a ni vâcakatvain. ... ata cva prâyaso ’mi 
akâracakâràdyâ ckavai nâtmâno nipâtavibhaktyâdayo mâyâpade ’ pi paramârthikam 
iva pramâtfpadalïnam idantâparânmukham asattvablmtam tattannisidhyamânasa- 
Piuccïyamânâbliinnarüpanisedliasamuccayâdikani arthani abhidadhati , esa cva bhâvas 
tatrabluwalo bhartfhareh , yad âha padam âdyam prthak sarvani padam sâkânksam 
ity api iti (PTV., pp. 240-241). 

„ Ainsi chaque phonème est en vérité porteur de signification. ... On peut donc 
dire que ces phonèmes : A, CA, etc. ont pour nature réelle celle du seul phonème 
[AJ, qu’ils soient invariables ou fléchis, même au niveau de maya , ils sont porteurs 
du sens (ou de la réalité) suprême qui demeure au niveau du [suprême] sujet conscient, 
détourné de l’objectivité, qui n’acquiert pas d’existence [empirique] et qui, rejetant 
et rassemblant [les diverses apparences], est encore au-delà du rassemblement et du 
rejet des formes indifférenciées. Cette opinion se rencontre chez le vénérable Bhar- 
tphari lorsqu’il dit : « La première syllabe [peut exister] seule ; toutes [les autres] 
syllabes requièrent [autre chose pour les compléter]». 

Sur la nécessité pour la diversité de se trouver déjà en essence dans £iva indiffé- 
rencié, cf. également TÂ, III, 98-102. 

(2) Ibid, p. 75. 
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aspect dont la transcendance est plus nettement affirmée. Akula con- 
tient kula comme A contient tous les phonèmes (car on revient toujours 
à cette notion de la présence de tout dans le principe) et elles sont toutes 
deux égales à A en tant qu’énergie transcendante (ce serait alors akula) 
et qu’énergie originelle de la manifestation (ce serait alors kula ) K 
Ces deux catégories apparaîtront comme plus distinctes lorsque 
s amorcera le stade suivant et que les énergies, d’abord indissoluble- 
ment unies dans le principe et au principe, apparaîtront avec les pho- 
nèmes suivants. On aura alors kaulikïsakti , l’énergie de kula . A ce qui 
il était jusqu’alors que pure fulguration lumineuse de la conscience 
( piakâsa ) s associera alors la prise de conscience ( vimarsa ) de cette 
fulguiation. Celle-ci n’était d’ailleurs pas absente d 'akula, puisque 
prakâsa et vimarsa sont deux aspects indissociables de la Réalité Su- 
pi ème, mais elle n était pas sentie comme distincte de la pure fulgura- 
tion lumineuse qui prédomine en A , alors qu’ensuite les deux aspects 
seiont distingués. Dans le commentaire au même sloka du TA, Jaya- 
latha, fidèle à 1 esprit du 1 rika, envisage aussi non seulement l’énergie 
telle qu elle se présentera en A comme présente également en A, mais 
il ajoute encore 1 2 que, puisque Siva et Sakti sont inséparables — et ils 
sont en effet unis même en /l, dans le principe transcendant, puisque 
la parole sous sa forme la plus haute est, fondamentalement, énergie 
— les phonèmes A et HA y sont également unis car ils ne sont pas plus 
sépaiables que 1 air ne 1 est du ciel. Or, si A est le premier phonème, 
II A est le dernier 3 . Il symbolise l’énergie dans laquelle et par laquelle 


(1) Sur kula et akula, cf. PTY, pp. 32-34, 01-62 et, à propos du rapport de vi- 
marsa et akula , pp. 164-5 : « akula a pour nature Bhairava. Il s’ensuit qu'akula 
a poui nature une incitation qu elle garde en dedans d’elle-même, car l’énergie de 
kala est vil ”arsasakti\ y réside. Or l’énergie de prise de conscience du Soi 
{ vimaisasakti ) est précisément incitation. Sans cette énergie, même akula, que l’on 
appelle aussi turyâtïla, ne serait rien » : akulatn bhaivavâtmakam parâmxèyale, tenâ- 
kulam evântargrlütakalanâkam - kulasakter alraiva niveéât, kalanâlmikâ hi vi- 
maiéasaktih tâm antarenâkulani api turyütï tatn nâma na kiwicit. 

(2) TÀ, III, 67, connu, (vol. 2, p. 80): lad uktam 


aküras ca hakâraé ca dvâuctau yuyapat slliitaul 
vibhaktir nânayor asti mârutârnbarayor iva/l 


ili, evam avibhâge py unayor ekaikaprâdhânyena svarüpamâtravisrânter ekavïratvani 
cicchaktirüpatuain ca. 

(3) C est le dernier dans 1 alphabet et il est pris souvent comme en symbolisant la 
fin, quoique le Trika, pour avoir cinquante phonèmes, le fasse suivre de K$A. Il 
est à noter d ailleurs que II A ne symbolise sakti que dans le cas de l’émanation au 
sein de parauâk et encore pas toujours ; cf. sur ce point infra, p. 249. 
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se reflétera activement le principe, Siva. Il doit donc être pris ici comme 
symbolisant l’ensemble de l’émanation qui prend place entre A et HA. 
Ainsi est, une fois de plus, confirmé ce postulat fondamental du Trika : 
la présence, dans le principe même, de toute l’émanation K 

On rencontre, enfin, à l’occasion de A , des spéculations d’une sorte 
qui n’est pas très fréquente dans le Trika, où on ne les trouve guère que 
lorsqu’il s’agit des phonèmes A et E , et qui ont trait à la graphie de 
ce phonème dans l’écriture devanàgarl 1 2 . Ces spéculations ne nous éloi- 
gnent d’ailleurs pas, on va le voir, de ce qui vient d’être dit au sujet de 
la présence des énergies dans le principe transcendant. On les trouve, 
comme les précédentes, dans le commentaire de Jayaratha au sloka 67, 
livre III, du TÀ. Le corps du phonème, nous dit Jayaratha, est mani- 
festé de la façon suivante par la suprême énergie de kulci que l’on appelle 
kaulikïsakti : «Lorsque la suprême et subtile énergie kundalinï atteint 
avec Siva à la fusion unifiante, née du mouvement de leur mutuelle jouis- 
sance, elle se redresse et prend l’aspect des énergies de volonté, de con- 
naissance et d’activité. Puis, elle soulève le sceau de Raudvï et devient 
Ambikâ qui est de forme triangulaire. Elle demeure alors dans l’état de 
Jyestlui dont la forme est celle d’un fragment de croissant de lune qui 
est U et elle fait apparaître la ligne droite qui repose sur le bindu RA 3 


(1) Des considérations de même ordre se trouvent dans KKV, si. 5-6, comm. 
Cf. ch. III, pp. 98 sq. De la même façon, Kçemarâja, dans S SV, II, 7 (p. 60), 
définit A comme ahainvimarsaprathamakalâ anuttarâknlasvarüpa : « le premier 
dynamisme de la prise de conscience active du « Je » [absolu], dont la nature propre 
est celle de l’énergie akula transcendante». Aham est précisément la manifestation 
en tant qu'existant en archétype dans le transcendant ; cf. sur ce point infra, p. 
230 sq. 

(2) Ce genre de spéculations tient par contre une certaine place dans les samhitâ 
du tantrisme vaiçnava, la Jayâkhyasamhitâ, par exemple, où chaque lettre a un 
nom secret évoquant sa forme dans un alphabet ancien ; cf. Jayàkhya Sanihitâ, 
VI 32 sq. (pp. 43-4) et l’introduction (pp. 30-34) de cette sanihitâ dans la G. O. S., 
vol. LIV. On pourra encore se reporter, pour d’autres textes — et d’autres hypo- 

t l^ ses sur ce sujet à : B. Shamashastiu, The Origins of llic Devanàgarl Alphabet 

(Inilian Antiquary, vol. XXV, 1906, pp. 253 sqq.) ; l’auleur y donne (pp. 314-5) 
une liste de cinquante noms de la Déesse correspondant par leur lettre initiale aux 
cinquante phonèmes, de A (annlâ) à KÇA ( ksamâvati ), liste tirée d’un ouvrage 
tantrique, le Pürvâsodhânyâsa. On trouvera un relevé des divers « noms » attribués à 
chacun des 50 phonèmes par certaines samhitâ en appendice â l’édition du I.akçmi 
Tantra (Adyar, 1959), pp. 227-231. 

(3) HA est le germe du feu agnibîja. 
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qui e st kâlâgni né du binclu de la lune » 1 . Jijesthâ , dont la forme est 
celle du caractère L en devanâgarî, représente la portion gauche de 
la lettre A ; les deux autres énergies en forment la portion droite. Une 
autre interprétation présentée trois pages plus loin par .Jayaratha fait 
intervenir quatre énergies au lieu de trois. 

Mais le point qui nous importe ici est cpie l’on ait pu faire appel, 
dès le stade transcendant de A, à trois énergies qu’on ne s’attendrait, 
à piioii, qu à rencontrer un peu plus tard et que ces énergies soient 
considérées comme formant le corps (sarïra) du son transcendant qui 
est A. Ce corps dynamique est l’énergie primordiale appelée Tripurâ 
puisqu elle est Lriple et c est de cette triple énergie que naîtront «les 
trois mondes» 2 . Ce sera elle aussi qui les résorbera car l’aspect destruc- 
teur de l’énergie est également présent dans cette triade : Raudrï est 
1 éneigie destructrice, celle de Rudra, et kâlâgni 3 est aussi l’énergie 
de Rudra qui résorbe l’univers. 


A 

Si 1 on peut distinguer dans la première étape transcendante de la 
Parole, A, deux aspects: akula et kula y une absolue transcendance et 
une énergie transcendantale (elle-même divisible en trois), ces deux 
aspects sont du moins indissolublement liés. Ils vont maintenant, dans 
une deuxième étape de la Parole, être plus nettement discernables 
mais non pas pourtant différenciés, car tant qu’on n’a pas dépassé les 
16 phonèmes de A à AJf on reste dans Siva, c’est-à-dire au niveau de 


(1) Nous avons vu ce texte, qui est une citation du Tantrasadbhâva. au ch. III, 
pp. 110-113. Le rappel de ce texte par Jayaratha souligne le double caractère 
cosmique et microcosmique du procès d’émanation phonématiquc. 

(2) TÀ, III, 67, comm. (p. 78), citation du Vâmakeévarïmata Tantra. 

(3) Id. (pp. 78-80). Sur kâlâgni , cf. aussi TÀ, IV, 167 et comm. (vol. 3, pp. 180- 
183). Kâlâgni est le dernier des bhuvana : le plus bas ; c’est donc à partir de lui que 
commence la lésorption de 1 univers. 6iva et la Déesse sous leur aspect destructeur 
sont donc parfois appelés Kàlâgnirudra et Kâlâgnirudrakàli. Ils sont alors le feu pri- 
mordial, ou le « grand temps », mahâkâla , dans lequel tout l’univers s’anéantit par 
retour au « Je» absolu (aham). Le VBli., 52, mentionne une méditation sur kâlâgni, 
envisagé comme un feu qui dévore le corps du yogin (cf. aussi $SV, III, 4, pp. 78-9). 

Il existe une Kàlâgnirudra I panisad, Vivait e, qui traite de l’application sur le corps 
de signes faits avec des cendres. Kàlâgnirudra y est, bien entendu, Siva, sous son 
aspect destructeur. 


r 
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la non-dualité qui est celle du premier principe. Jayaratha le rappelle 
avant d’aborder la description de l’étape de A en citant le sloka suivant : 
« Ni Siva sans Sakti, ni Sakti sans éi va. Toute l’expansion est leur insé- 
parable union» (yâmala) ; ils sont, ajoute-t-il. mutuellement tournés 
l’un vers l’autre et c’est cela qui produit le flot de la manifestation cos- 
mique. 

A se divise donc en deux : /l A, ce qui donne le deuxième phonème : 
la voyelle longue A . Le Transcendant, anullara , se divise en £iva et 
en son énergie que désignent les termes d 'cikula et de kaiilikïsakti. 
«L’union de ces deux, dit le sloka 68 du 3 e âhnika du TA (p. 81), est 
appelée fusion ( samghatta ). C’est ce qu’on nomme l’énergie de béati- 
tude (ânanda) d’où jaillira l’univers» 1 . Apparaissant lors de cette 
agitation, de cette friction unitive, que connote le terme samghatta, 
cette énergie de béatitude est ébranlement ( calana ), jaillissement 
(ucchalattâ) ou encore «vibration» (spanda) : tout ce qui fait la vie du 
principe et qui le rend créateur. Tout engendrement, d’ailleurs, s’ac- 
compagne de félicité. C’est pourquoi l’énergie de âiva qui se manifeste 
maintenant est celle de béatitude ou de félicité : ânanda = A (il fal- 
lait bien, au demeurant, qu’apparaisse maintenant une énergie désignée 
d’un terme dont la première lettre soit un a long). Cette énergie, dit 
Abhinavagupta dans le PTV 2 , apparaît avec le phonème A lorsque 
Bhairava, maître de l’énergie, prend conscience (vimarsà) à la fois de 
son aspect cVakula et des énergies de kula. A ce moment donc, non 
seulement ces deux aspects, kula et akula , sont plus nettement distingués 
mais a lieu une prise de conscience de soi par la conscience et cette prise 
de conscience est pleine de béatitude 3 . A, la pure conscience (cil) 
transcendante, n’était que lumière fulgurante (prakâsa) ; avec A ap- 
paraît la prise de conscience (vinutrsa) de cette fulguration ; mais sans 
qu’aucune dualité n’intervienne, ni que vimarèa ne l’emporte sur pra- 
kâsa. 


( 1 ) layor yad yâmala m râpant sa samghatta iti smrtahl 
ânandaêaktih saiooktâ yalo nisvcuy lyisjrjyaleU 

( 2 ) pp- 167-8. 

(2) Cf. également &SY. 11, 7 (p. 00): * ahamvimarsaprathamakalâ anuttaraku - 
lasvarâpa .sa//'». La béatitude est définie par Abhinavagupta dans 1 PVV, 1, 5 (vol. 
t) j 77 j n fine) : svarüpasya svcitmanah paripürnanljasvabhâvaprakâsanam eva 

parâmarèamayalâm dadhad ânanda iti ucyate : «on appelle béatitude ce qui n est 
(pie la plénitude de l’illumination de sa propre nature accompagnée d’une prise de 
conscience active de soi-méme, de sa propre nature». 
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Le TÂ, sloka 69, ajoute que cette énergie est l’essence ( sârn ), la caté- 
gorie suprême née de l’union de Siva et de Sakti, le «cœur» ( Imlaija ) 1 ; 
or, le cœur, pour le 1 rika, est le centre créateur même de la Conscience- 
Selon le Tantrasàra 2 , l’énergie de béatitude est liberté. Elle est égale, 
ment repos ( visrcinti ) dans le transcendant. Mais ce repos n’implique 
nullement l’absence d’énergie : cette béatitude est, en fait, celle d’une 
prise de conscience dynamique de soi par laquelle le principe intensifie 
la tendance à la manifestation qu’il recèle. Cette tendance va apparaître 
plus nettement encore avec le phonème suivant î. 


î 

Le tioisième phonème, /, correspond à icchâsakti, terme que l’on peut 
traduire (de façon toute approximative) par énergie de volonté. Icchâ, 
en effet, connote plutôt 1 effort vers quelque chose, le vœu, le mouve- 
ment de 1 êtie veis quelque chose qui lui fait défaut, ou encore l’orien- 
tation de la pensée, ou 1 intention. S’il faut retenir la glose qu’Abhina- 
vagupta donne de ce terme dans le Tantrasàra 3 , icchâ serait abhiju- 
pagama, c est-à-dire le mouvement d’approche vers, le consentement à, 
quelque chose. Il s agit donc moins de la volonté créatrice divine que 
du mouvement du divin qui, de la béatitude qui était prise de conscience 
du Transcendant et repos en lui-même, entre dans une phase qui le 
rappioche un peu plus de 1 émanation et où il consent à cette émanation, 
ou se dévoile en lui une intention créatrice. Cette intention créatrice, 
dit le Tantrasàra, repose dans l’énergie de béatitude. Elle est l’émer- 
veillement ( carnalkâra ) que le principe éprouve devant sa liberté 4 . 
Nous avons vu, en effet, que la béatitude est, selon Abhinavagupta, 
liberté ( svâlantrya ). Lorsque la pure conscience, dit-il encore 5 , est 
tout-à-fait manifestée ( prasrla ), on a la parfaite plénitude de l’énergie 
de volonté. Elle conespond à une forme plus condensée de la conscience 


(1) Sur le «cœur», cf. PTV, p. 31, et ch. VII, pp. 307-8 et 349. 

(2) Chapitre I, p. 6. 

(3) TS., ch. ^ III (p. 74) : « 1 énergie de volonté a en effet pour nature un mouve- 
ment d approche, sans aucune particularisation, vers la connaissance et l’activité» : 
(jnânak riyayoh s dm ij a rü pdbhijup a g cimcl l mcikci Ivct) . légalement Mahûrtha Mahjarï, 
49 (p. 105); cf. ch. IV, pp. 160-162. 

(4) TS, ch. I, p. 12 : anutfara eva hi visrânlir ânandah , et p. 6 : taccamalkâra 
icchâsaktih. 

(5) PTV, pp. 168-170. 
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( samvidghana ) 1 où la liberté première tend, sinon à se réduire, du moins 
à tendre vers ce qui peu à peu réduira sa spontanéité originelle. 

Dans le Tantrâloka 2 , Abhinavagupta expose ainsi l’apparition cVicchâ- 
sakli et du phonème / : 

« Dans cette friction unitive, à cause de la nature de la pure con- 
science 3 , celle-ci prend réflexivement conscience d’elle-même (pralyct- 
vamarsa). C’est là l’énergie de volonté, maître suprême des énergies 
non-redoutables » 4 . 

Jayaratha explique cette prise de conscience réfléchie comme un 
acte de prise de conscience synthétique ( parâmarso ) du suprême sujet 
conscient, qui est désir de projeter l’émanation ( sisrksâlman ). Il n’y 
a là pas d’émanation, mais seulement une intention émanatrice, une 
pensée orientée vers ce qui sera plus tard l’émanation et en laquelle ne 
se trouve que la joie devant la surabondance que la conscience recèle 
en elle ; c’est pourquoi on n’y voit que le premier élément ( pratha - 
maluti) 5 , mais le plus élevé, de l’énergie de volonté qui n’est pas en- 
core affectée, perturbée par ce qui sera créé ultérieurement. 

L’autre aspect, moins élevé, de l’intention émanatrice va se mani- 
fester avec le 4 e phonème : /. 


i 

/, c’est ïsàna 6 , l’énergie de souveraineté, de domination, ou lsitrî, 
la dominatrice, la souveraine. Sur le plan purement phonématique, 
c’est i -f- i qui donne f. Du point de vue des énergies de âiva, c’est égale- 


(1) Sur les valeurs du terme ghana , ghanalâ , cf. PTV, pp. 64, 66, 166-7, 170. 

(2) III, 71 (p. 83). 

(3) C’est-à-dire, dit Jarayatha, parce qu’elle prédomine. 

(4) samghatte * smincidâtmatvâd yaltatpratyavamaréanaml 
icchâêaktir aghorânâtn saktïnâm sel parcl prabhuhH 

On a vu, ch. IV, pp. 147-9 et 161-2, que pratyavamarsa caractérise para et pasyantl 
i>âk. 

(5) 'J'uti , ou truti, désigne un moment en lequel se divise le souffle ( prâna ) et 
la prise de conscience de l’univers. Il y a 16 tuti. Le premier tati est le premier 
moment de conscience, sans dualité ( nirvikalpa ). Cf. IÀ, X, 183 sq. et TS, ch. IX 
(pp. 102-105), également PTV, p. 103. 

(6) Appellation qui, avec zcc/irï, se trouve déjà dans l’ABS, XVI, 47. 
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ment une forme plus affirmée de l’énergie de volonté. C’est dans icchâ, 
dit le TS que repose ïsâna : 

«Lorsque cette énergie de volonté est perturbée (j)raksubdharüpa) 
la Souveraineté apparaît. Alors naissent les dévala suprêmes et non- 
redoutables qui habitent dans la voie de Siva» 2 . 

Cette perturbation de l’énergie de volonté, qui n’existait pas en /, 
est due à ce que l’intention émanatrice apparaît ici plus nettement et 
tend à troubler la pureté parfaite de la conscience originelle. La vo- 
lonté ici, dit Abhinavagupta, dans le PTV 3 , commence à vouloir per- 
cevoir, du fait de la liberté de Siva qui va se manifester comme énergie 
de connaissance. Elle souhaite voir apparaître l’objectivité 4 . La sou- 
veraineté, dit d’ailleurs Jayaratha dans son commentaire 5 , consiste 
en une manifestation extérieure sous la forme des énergies innombrables 
de Siva. Ce sont ces énergies dont parle le sloka 72-3 cité ci-dessus. 
Favorables, elles guident l’ascète sur le chemin de la libération. 


U 

Avec le cinquième phonème, U , le désir de manifester l’univers qui 
etdilappaiu avec / comme une prise de conscience réfléchie ( pralyava - 
mai sa) du suprême sujet conscient, prend la forme de l’éveil, de l’éclo- 
sion ou de la révélation (unmesa) 6 , dans cette conscience, du cosmos en 


H) TS. ch. III (p. 12 ). 

»> TA > III. 72-3 (p. 84). 
(•*) PTV, p. 168. 

(4) Ici., p. 170. 

(5) TÀ, ici. (p. 85). 


(6) unmesa , c’est au sens 


propre l’ouverture des paupières, l’éclosion d’une fleur 


«ni (onlmiri. nirnesa est leur fermeture, leur repliement. On conçoit donc que ces 
deux mots soient utilisés pour exprimer l’apparition de la manifestation au sein 
d( I.i Conscience Suprême, puis son extinction en elle. Voici les termes, au demeu- 
îant. dont se sert la première des Spanda Kârikà pour décrire l’activité divine: 
« I lommage a Sankara, source de la puissance de la roue des énergies, dans l'épanouis- 
sement et le repliement duquel l’univers disparaît et apparaît : yasyonmesanimesa- 
bhyâm jagalah pruluyodayau.» Mais comme le font remarquer les commentateurs de 
ce verset (Ràmakan tha dans sa Vivrtli (Sp. K.) et Kçemarâja dans le Sp.X. et le 
Sp.S.). 1 apparition (unmesa) de l’univers a pour corrélatif la disparition ( nirnesa ) 
de la pure conscience indifférenciée et inversement la révélation (unmesa) de celle- 
ci entraîne la disparition ( nirnesa ) du monde ou de la conscience empiriques. Il y 
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tant qu’ objet sur lequel portera l’énergie de connaissance du Suprême L 

L’énergie de connaissance (jnânasakii) apparaît en effet maintenant. 
Ce qui n’était encore qu’intention émanatrice (avec icchâ), puis désir de 
percevoir la manifestation (avec ïsâna ), devient connaissance de la 
manifestation. Mais connaissance purement idéale, car aucune forme, 
aucun objet de connaissance, n’existe à ce niveau. Elle est, dit Jaya- 
ratha, l’éveil, la révélation du cosmos sur lequel porte l’intention émana- 
trice par le fait d’un désir qui naît en Siva de la connaître intérieurement. 
C’est la vibration subtile originelle ( âdyah parispanda ) 2 , c’est-à-dire 
le premier mouvement infiniment subtil qui se trouve à la source 
de tout mouvement, de tout l’iinivers. 

«Lorsqu’est révélée l’énergie de connaissance qui est éveil (unmesa) 
de toutes les modalités de ce sur quoi porte l’énergie de volonté, on a 
U » 3 . 

Les divinités qui apparaissent à ce stade sont, à la différence de celles 
que nous avions en /, redoutables, et elles obstruent le chemin de la 
libération 4 . 


U 

Tout comme l’énergie de volonté, l’énergie de connaissance prend 
deux aspects successifs selon que son aspect objectif ( jneyâmsa ) est 
moins ou plus apparent, ou qu’elle est moins ou plus perturbée ( ksobhita ). 
La perturbation étant ici, comme dans le cas de I et /, le mouvement 
précurseur de la manifestation qui se fait plus sensible au fur et à me- 


a donc un jeu continuel entre unmesa et nimesa dans lequel ces deux termes échangent 
leur sens selon qu on les envisage dans la perspective de 1 émanation ou dans ttlk 
de la résorption. 

Nous avons vu plus haut (ch. IV. p. 152. note) qu’ unmesa, en tant qu'éveil à la 
Réalité Suprême, désigne également la pensée sans dualité (nirmkalpu) sous-jacente 
aux formes de pensée discursive. 

(1) TÀ, III, si. 73-4 : « ce qui était d’abord une prise de conscience réfléchie de soi- 
même, héros unique, se transforme en énergie de connaissance lorsqu'elle devient 
révélation de l’univers à connaître » : 

simtmapratyavamaréo \} ( di prây abliïnl ehuvïrakuhl 
j nâtavycivisvonmesâtmâ jnânasah litaijâ slhitah / / 

(vol. 2. p. 85). 

(2) TÀ, III, connu, (pp. 85-6). 

( 3 ) ptv, p . 1G8 : unmisanti tu jnânaéaktir Isyamânasakalabluwonmesamayi u 

(4) TÀ, III, si. 74-5 et connu. 
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sure que se dessine plus nettement en Siva l’intention émanatrice. 
Comme ïs na dans icchâ, ünalâ repose en unmesa 1 . Et, de meme que /, 
le phonème U a deux formes : brève (U) et longue (Ü)- 

« Lorsque, la révélation se faisant plus forte, l’aspect objectif [de l’éner- 
gie de connaissance] se trouve vivement perturbé, alors la déficience 
(ünalâ ) 2 apparaît dans la pure conscience ». 

Ce sloka du TÂ 3 est commenté comme suit par Jayaratha : « L’aspect 
objectif de la connaissance prenant le pas sur l’aspect subjectif se trouve 
plus nettement manifesté. Dès lors, apparaît la perturbation, c’est-à- 
dire le support de la diversité objective ainsi que, du fait de la prédomi- 
nance de 1 objectivité, la non-plénitude, c’est-à-dire la diminution 
(nnalva) de 1 aspect de pure connaissance idéale. C’est une contraction 
(samkocd) de la conscience. Ainsi naît le 6 e phonème » 4 . 

\oici comment Abhinavagupta, dans le style obscur qui est souvent 
le sien, décrit cette étape dans le PTV : «La révélation (unmisallâ) 
des [formes d énergie] qui tendent à être révélées se transforme alors, 
pai le fait de la létraction ( sarnkoca ) qui est la prise en soi de tous les 
objets [futurs] par la Suprême Conscience [qui devient, de ce fait,] 
c iminuée ( ünïbhüta ). [Cette rétraction est due] à la masse des objets 
qui oivent être manifestés, qui ne sont encore [à ce niveau] que les 
premiers linéaments de la différenciation dont l’état de non-manifesta- 
îon est comparable à celui de l’objectivité lorsqu’elle se trouve [encore] 
c ans 1 organe interne, et qui n’apparaissent pourtant qu’après la révé- 
a Tn • ^ étape précédente : U] qui forme, elle, toute l’essence de ce 
° U L * nt érieur [de la Conscience qu’est Y unmesa]. C’est là l’éner- 
^ e coana | ssan ce manifestée dans toute sa clarté, portant la masse 

a U 6 0 ^ j ec tivité, le pis de la vache céleste 5 qui est la divinité su- 
prême, et c est [le phonème] fj » 6. 


(1) TS, ch. III ( p . i3) 

( 2 ) Dans 1-ABS, XVI, 47, la condition de ü est Onarapa. 

(3) jneya.péah pronmisan k 9 obham yadaiti balavaUoalah, 

tma a lasanant sanwmmâtratuc jâyate ladâ/l TA, III, 75-6. (vol. 2, p. 86). 

. j. >.«s« udriktatoül prasphutibhaoan , yadü ksobhcon 

(jamo bhavet, iti sas thavarnodayah (id., p. 87) 

,, (5 , } °" SC ™P pe ” e lcs rapports f I ui existent, dans le Rgveda, entre la Parole et la 
Vache (RV, III, 5o, 1, ou VIII. 100 , 10 - 11 ); c f. ch. I, p. . 34 . 

(6) ^ ’ pp ‘ ' ,lnm isultaii’it unmimiçatâm api anlahprânasarnasoarüponine- 

soltaraikarupair api <"^ahkaravavedyadeêUjâsphutaprüyabhedSmiabhasamânabhâvarâ- 
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Nous nous trouvons donc, avec U , au moment où commence vraiment 
d’apparaître, dans §iva, la représentation du monde objectif. On l’ap- 
pelle, dit le TÀ, III, 76-77, le début de l’existence de la voie de l’objecti- 
vité. Ce développement est la prise de possession (par la Conscience) 
de la diversité des apparences de la connaissance L Il ne s’agit ici, bien 
entendu, que d’une représentation toute intérieure de cette diversité 
des formes que revêtira l’Univers, qui est l’objet sur lequel porte l’éner- 
gie de connaissance. L’Univers apparaît dans la conscience de âiva 
à ce niveau comme inséparable de la connaissance qu’il en a. Nous 
sommes, en effet, au niveau de l’indifférenciation. Sans doute, l’idée 
commence-t-elle à se préciser et, par là, à perdre de sa plénitude pre- 
mière et c’est en cela qu’elle est diminuée ( üna ). C’est pour cela aussi 
que des vagues ( ürmi ) (terme bien fait pour être rattaché au phonème Ü) 
apparaissent dans l’océan de la conscience. Mais il n’y a pas encore véri- 
tablement d’objectivité. Il n’y a pas de forme 2 , mais le germe de la 
forme et de l’univers est là. 

Le phonème U, aussi bien, est considéré comme étant le germe du 
procès de manifestation des phonèmes, c’est-à-dire comme l’étant plus 
particulièrement que les autres phonèmes, de A à AH, qui sont tous 
pourtant, comme Siva, des germes (bïja) de la manifestation. « Cette 
6 e prise de conscience phonématique ( parâmarsa ) est, plus essentiel- 
lement qu’une autre, la prise de conscience du Suprême qui amènera 
l’univers à l’existence. C’est à partir d’elle qu’étant unies mutuelle- 
ment ou partiellement naissent toutes les autres prises de conscience 
phonématiques » :i . 

Cette position prééminente de D s’explique du fait que ce phonème 
est pris, en quelque sorte, comme le symbole des 6 premiers phonèmes 
qui sont les premières étapes, les plus hautes, de la parole, donc celles 
d’où découlent toutes les autres (en ce sens PTV, p. 224, 1. 10-11 : 


sibhih samkocavascna luiïbhûtdnuLtarasamvitsaruabl idwayarbhikàrena anangadhaina- 
vïrû pa paradeva tàijâ üdhorüpâ üdhasakalabhduardsih susphutd prcisrtü jndnaéoJdih 
ü iti. 

( 1 ) tûdhatn lajjneyavargasya slhiliprdrambha ucyale / 
rûdhir csd vibhodhâbdhcscitrdkdrapcirigrahahf 

(2) Jayaratha le précise d’ailleurs dans son comra. au sloku 7(3 (p. 88) : taira 
anuttarânandayor iuddhasamvinmâtrampatoât tadapckçayü bhedâbhâodt prameyavâr- 
tâpi nàstlti. 

(3) TÀ, 111, 77, connu. : i ha khalu elad eva parauimarédtmamukliyam parâmarsa - 
satkam yatah parasparam prameyena vâ samghatte sati nikhiklaparâmariodayah. 

(vol. 2, p. 88). 
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ükârântâh tatprabhavalvâd anyasya : [les phonèmes de A] à C , car 
[tous] les autres [phonèmes] proviennent de ceux-ci) K 

Nous allons voir précisément que les quatre phonèmes qui suivent 
ne iont pas réellement progresser la manifestation et que celle-ci ne fran- 
chira une étape de plus que par la combinaison des six premiers pho- 
nèmes entre eux. 


R R l l 

Les six premiers phonèmes (/l, À , /, 7, U , Ü) avaient l’avantage de 
fournir chacun la lettre initiale d’un terme ( anullara , puis âncmcla , 
puis icchâ, etc.) qui convenait fort bien pour désigner les aspects que 
pienait successivement l’énergie, au sein de Siva, pour commencer de 
produire la manifestation. Les quatre liquides que nous rencontrons 
maintenant ne se prêtent, par contre, pas à un tel usage : il y a peu de 
mots, et en tout cas aucun qui convienne, commençant par R , prati- 
quement pas par R et £, et quant à Z il n’a qu’une existence théorique. 
Il était dès lois moins simple de justifier la présence de ces quatre pho- 
nèmes (que le uarnasamâmnâya amène pourtant inéluctablement après 
i et avant les diphtongues) comme étapes de l’évolution interne de 
* va \ Abhinavagupta et Jayaratha arriveront pourtant à le faire, mais 
en mêlant plus étroitement que jusqu’à D les considérations phonétiques 
aux cosmologiques et, comme il n’était pas très facile de diviser le 
mouvement de 1 énergie en quatre d’une façon qui pût, sans trop d’ab- 
suidité, correspondre à ces quatre phonèmes, ces spéculations seront, 
\a le voii, assez peu claires. Abhinavagupta les expose assez rapi- 
dement et de façon fort obscure dans le PTV. Il en traite également 
( ans es sloka 77 a 91 du livre III du TÀ que Jayaratha commente 
on^uement, mais sans être beaucoup moins ésotérique 1 2 . Les 

exj) ications données dans ces deux ouvrages différent d’ailleurs légè- 
rement. 

/ . ^. eS ^ /. C * nouveau 1 énergie de volonté, l’intention émanatrice 
(iceiasa 'h) qui prédominé. Nous avons vu qu’elle prend successive- 


(1) également lA, III, 184 (p. 180): svarânâm satkam eveha mùlam sijâd vania- 
samiatau. Les èloka suivants du TÀ (184-192) ramènent d’ailleurs ces six phonèmes 
aux trois premiers, triade de base de l’émanation phonématique, formée des énergies 
de conscience, de volonté et d’éveil : atah sannâm trikam sâram cidisyiuwxesanât- 
makcim (si. 192). 

(2) Cf. également SSV, I, 7, connu, (p. oi) et TS, ch. 111 ( PP . 13-14). 
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ment deux aspects : calme et perturbé, correspondant aux deux pho- 
nèmes / et 7, selon que l’idée de ce sur quoi elle porte, c’est-à-dire la 
manifestation, commence plus ou moins à lui apparaître. 

Cette double énergie va s’associer maintenant au son ra et au son 
la. Il s’agit, notons-le bien, des sons ra et la ( ralayoh sruli) et non pas 
des phonèmes ( Daniel ) RA eL LA, semi-voyelles qui, dans notre système, 
sont classées avec les consonnes et qui correspondent, non pas à Siva, 
mais aux catégories ( lallva ) suivantes de l’émanation. Aussi bien 
Jayaratha, qui souligne ce point, ajoute-t-il que le son ra brille d’un 
éclat instantané, comme l’éclair, alors qu’un phonème a une durée, et 
rappelle-t-il que dans Siva l’objectivité (qui est présente au niveau des 
phonèmes RA et LA) n’existe pas h D’autre part, les textes tantriques, 
et pas seulement ceux du Trika, regardent le phonème RA (et le bîja- 
manlra RAM) comme le germe du feu (agnibïja) et le phonème LA 
(et le bïjamanlra LAM) comme celui de la terre ( prlhitnbîja ) 1 2 . Dès lors, 
lorsque l’énergie de volonté, sous sa forme non-perturbée, se manifeste 
comme une illumination subite, comparable à un éclair, on aura le 
phonème R ; et sous sa forme perturbée, également brillante mais rela- 
tivement plus durable, on aura R ; puis, lorsque cette double énergie 
se manifestera comme stabilité ( slhairya , niscalalâ ), état qui est propre 
à la terre, on aura L et L. 

Cette description de R et L comme formés d’un élément consonnan- 
tique et d’un élément vocalique est celle de la phonétique traditionnelle 
dont les conceptions se trouvent donc ici transposées sur le plan méta- 
physique 3 . 

La stabilité est immobilité ; la terre est le dernier des lallva, celui où 
se termine le mouvement de l’émanation. Comment, dès lors, arrivé 
à ce point, le mouvement pourrait-il se poursuivre en Siva? Jayaratha 
indique en outre que ce sur quoi porte l’énergie de volonté ( isyanutna ), 


(1) TÀ, III, 79, connu, (pp. 89-90) qui s’appuie sur le Maluibhâéya pour dire 
que R. L et RA, LA sont des espèces différentes. 

(2) Les bîjci des autres éléments sont Y A (Y A AI) : air ; VA (VA A/) : eau, et I\ÇA 
(K$AA1): éther; ef. ch. VI, p. 271, TÀ, XI, 20, comm. (vol. 7, 2°. p. 12), et 
Sv.T., IV, 103 sq. 

(3) Cf. par exemple Atharva Prâtléâkhya, I, 37, 39 : samprstarepham fvarnam ... 
salakâram tvarnam. Notons toutefois que Bhartrhari (VP., IV, 148) considère que 
l’élément vocalique associé à R ou L est A. De la même façon LABS, XVI, 53 (\ol. 
1, p. 150) fait naître $ et L de l’association de A avec R et L. (Faut-il rapprocher 
cela de la définition par Grammont du r voyelle en anglais comme * une sorte d a» . 
Cf. J. Bloch, La prononciation de R en sanskrit , BEFFO, L. 44, pp. 43-4o). 
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c’est-à-dire ce qui formera l’objectivité et dont l’apparition progressive 
marque l’évolution interne de Siva vers l’émanation, n’est pas présent 
en R R L L où ne se trouve que son ombre (châyânmtrenaiva) l . Le 
sloka 80 du TA rappelle, en plus, que l’énergie de révélation ( unmesa ), 
qui précède ces 4 phonèmes, n’est que le réceptacle de l’objectivité, non 
sa source, laquelle se trouve dans la forme antérieure d’énergie : icchü. 
Et quant à la manifestation effective de cette objectivité, elle ne se 
produira que plus bas avec l’apparition de l’énergie d’activité (kriyâ- 
sakti). 

Or, dans la mesure où l’objet sur lequel porte l’énergie de volonté est 
présent, ne serait-ce que dans ses linéaments les plus subtils, dans cette 
volonté et nous avons vu que c’est bien là ce qui se passe entre I 
e t U 1 intention émanatrice garde son efficience. Mais ici nous 
n avons plus rien de ce sur quoi porte la volonté, nous n’en avons plus 
que 1 ombre (châya), terme 2 qui est peu clair (car comment différencier 
1 ombre de 1 objectivité de ses linéaments?) mais qui marque, du moins 
dans 1 esprit de Jayaratha, l’absence de cette objectivité en tant qu’effi- 
cience émanatrice. On n’aurait donc ici que la pure volonté dépourvue 
de puissance créatrice. 

Nous nous trouvons dès lors dans une sorte d’état d’arrêt de l’énergie 
émanatrice. 

Cet an et, c est un repos (visrànli) en elle-même de la conscience, or 
un tel repos, pour notre système, est béatitude ( ânanda ) et lumière 
( prakâsa ). De fait, selon le sloka 81 du TÀ, « ce quadruple aspect de 
1 énergie de volonté est le nectar d’immortalité qui, en l’absence de 
toute autre agitation, n’est le germe de rien d’autre» 3 . Ce nectar d’im- 
moi talité, dit Jayaratha, est le suprême camatkâra qui naît du repos en 
son propre Soi 4 . Quant à la perturbation ( ksobha ), elle est mentionnée 
ici car elle est un attribut du germe (bïja) alors que la matrice ( yoni ) 
est le support de cette perturbation. C’est de l’union du germe et de 
la matiice, et de la perturbation de celle-ci par celui-là, que naît toute 
chose. Oi les \oyelles (de A à AH) sont des germes. Siva est le germe. 


(1) TÂ, III, 91, comm. (p. 90). 

(2) On le trouve egalement employé par Abhinavagupta dans le TS, ch. III (p. 14). 

(3) icchdéakter alah prcUiuâcâtùrùpyani parâmrtaml 

ksobhân tarasyâsadbhâvân nedam bîjam ca kasyacitl / (vol. 2, p. 91). 

(4) Également TÀ, III, 92 (p. 101) : ütmany eva ca viérântyâ tat proktam am j- 
tâtmakam : « lorsque [1 énergie] se repose en elle-même, on appelle cela nectar d'im- 
mortalité ». 
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Les consonnes (de KA à KSA ), Sakti, sont matrice. Leur union crée 
les univers. S’il en est ainsi, les phonèmes R R £ L participant phoné- 
Liquement de ces deux catégories de phonèmes devraient, semble-t-il, 
avoir un particulier pouvoir créateur. Il n’en est rien, au contraire. Le 
IA explique cela en disant qu ils ne sont précisément pas des germes. 
Ils ne peuvent, pai conséquent, être ni cause, ni support, de perturba- 
tion h Ils ne sont donc pas créateurs. Aussi bien, sont-ils appelés pho- 
nèmes neutres (napumsaka) ou stériles, littéralement: «eunuques» 
(, sandha ) 1 2 . 

Dans le PTV, Abhinavagupta donne, de fait, une autre explication : 

« Ce groupe de 4 phonèmes, écrit-il, est appelé stérile comme l’est une 
graine brûlée, parce qu’il a pénétré dans la vacuité, et nullement parce 
qu’il ne posséderait en aucune façon la nature de germe. Rien, en effet, 
n’existe hors du couple de Siva et Sakti, qui sont germe et matrice : il 
n’est pas question [d’un état autre que celui de germe et de matrice, ou 
de Siva et Sakti] dans le Mâlinïvijaya ou dans les autres sâstra , etc., et, 
d’ailleurs, dans les plaisirs du monde un tel repos [existe également et] 
est félicité. C’est pourquoi ces 4 [phonèmes] sont appelés germes d’im- 
mortalité » 3 . 

Nous retrouvons ici un aspect de ces 4 phonèmes que nous avions 
aperçu déjà il y a un instant : R R £ f ne sont pas appelés seulement 
stériles, mais aussi amrlabïja ou amrlavarna : germes, ou phonèmes, du 
nectar d’immortalité qui est, nous l’avons vu, la jouissance émerveillée 
du repos de la conscience en elle-même. En l’absence de toute pertur- 
bation, il y a, en effet, repos de la pure volonté non-créatrice. Ce repos, 
s’il faut en croire le PTV, n’est pas dû à l’impossibilité de créer, puisque 
ces 4 phonèmes recèlent en eux la double nature nécessaire à toute 
création, mais à ce que la volonté souhaite ici retenir en elle son énergie 
créatrice et jouir de la béatitude du repos ainsi obtenu. L’allusion d’Abhi- 
navagupta aux plaisirs du monde vise l’instant d’immobilité du spasme 
où va se produire l’émission créatrice, instant du plus extrême plaisir. 


(1) Id., si. 91 (p. 1U0) : 

prakxttam brümahe nedayi bïjam varnacalustayam! 
nâpi ijonir yato naitat ksobhâdhâratuam rcclmtiU 

(2) En fait, sandha est aussi un terme grammatical = napumsaka. 

(3) PTV, p. 174 : etaccatuskam sùnijarûpatâiuipraveéât dagdhabïjam iva satidha- 

rüpam bhanyatc na tu sarvathü bijarûpatvâbliâvât , bijayonyâtinakasivasaktyubliayâ 
lirekinah kasyacid api abhâvât , érïpûrvâdiéâstresu cânabhidhânât laukikasukhâdisu 
caivamvidhaiva viêrântir ânandarüpcti, tad cuârni'tabijacatuskani ity uktam . 


14 
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On doit aussi y voir une allusion aux pratiques sexuelles tantriques 
dont ces considérations métaphysiques dérivent, sans doute, et où le 
yogin ne trouve la félicité la plus haute et n’atteint le but de son ascèse 
que s’il est capable de conserver son énergie en lui, c’est-à-dire d’arrêter 
l’émission séminale. 

Nous avons vu, enfin, que le PTV expliquait la stérilité de ces 4 
phonèmes par le fait qu’ils avaient pénétré dans la vacuité. 11 faut reve- 
nir un instant sur ce point. Voici ce qu’écrit Abhinavagupta : «Là \ 
[toutes ces formes que revêtira le monde objectif] sont reliées à d’autres 
et combinées, en se mêlant, à d’autres, mais elles existent d’abord sous 
une forme en quelque sorte vide (sünya) et dont on ne peut pas prendre 
conscience. Comme les grenouilles qui sautent 1 2 . Mais le corps [de 
cette énergie d’activité] ne cesse pas pour autant d’être formé de Trans- 
cendance (A) et de Béatitude (A) car celles-ci sont ineffables, car elles 
sont présentes dans toutes les [formes de] connaissance et car c’est en 
elles que tout repose puisqu’elles sont l’écran ultime [sur lequel se reflète 
1 émanation]. Au contraire, l’ébranlement ( samrambha ) qui s’étend de 
1 énergie de volonté (/) à celle de souveraineté (/) est capable de s’éten- 
dre et en lui-même 3 et dans le stade du Transcendant et de la Béatitude 
(A et A) 4 5 . 

« Cette [énergie], s enfonçant dans son propre corps qui est vacuité, 
s immerge d abord en une forme lumineuse, faite de feu, [qui est celle 
des phonèmes] R et R. Comment pourrait-on nier, en effet, que dans 
ces deux phonèmes on a / et 1 associés au son de la lettre B, dont la 
natuie propre est la luminosité? C’est ce que dit le bienheureux Pus- 
padanta : 

« ou encoie [cela] est établi par le fait qu’il y a identité avec le son va ». 

« Dt tait, lorsqu apparaît un désir de pénétrer dans l’aspect immo- 
bile de la vacuité, on passe [d’abord] graduellement par un état de 


(1) Au niveau jle 1 énergie d’activité, c'est-à-dire à partir du phonème E, qui suit 
immédiatement £. 

U) Ln sautant, les grenouilles passent d’un point à un autre sans transition, ou 
plutôt a travers un moyen ternie comparable à un vide. De même l’énergie d’acti- 
\ itt . qui st manifeste avec les diphtongues E , etc., mais dont l’origine est les voyelles 
A à U (puisque les phonèmes E , etc., sont obtenus en combinant A et /,_etc.), 
passe de ces voyelles à ces diphtongues par-dessus le « vide »> des phonèmes R § £ 

(3) Ce qui donne R # ^ £ q U j ne sont que la pure énergie de volonté. 

(4) Ce qui associe / et / à A et 7 \ et donne E et AI. 

(5) El non plus lumineux. 
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conscience lumineux, puis, avec la pénétration dans l’état d’immobilité, 
apparaissent les phonèmes L et £ qu’accompagne le son de la lettre L 
qui esl immobilité, état qui est propre à la terre. Finalement, l’énergie 
de souveraineté (7 ) plonge 1 le plus longuement possible et, dépas- 
sant ce qui constitue toute forme d’objectivité, atteint la condition de 
vacuité et d’immobilité [complètes], c’est-à-dire l’état « allongé » (plu- 
latva) (L). [Ceci se produit] en vertu de la règle «il n’y a pas de forme 
longue du phonème L» 2 . Alors que pour les phonèmes A , etc., la 
forme allongée n’est que l’allongement de leur forme longue, [ici,] 
en vertu de la règle que l’on vient d’énoncer, la forme longue de £ n’a 
pas d’existence propre. Mais il suffit» 3 . 

Les 1 phonèmes R R £ L seraient, semble-t-il, envisagés comme 
«vides» pour la même raison qui les faisait considérer comme repos et 
nectar d’immortalité : parce que l’énergie de volonté et de souveraineté 
s’y enfonce en elle-même, au lieu de progresser vers la manifestation. 
Elle y brille d’abord parce que l’énergie est lumineuse et qu’elle est asso- 
ciée au germe du feu RA, puis, la vacuité devenant plus totale, c’est 
l’immobilité associée au germe de la terre, LA, qui l’emporte. Cet état 


(1) plutvâ : ayant plongé ou: s’étant allongé, c’est-à-dire ayant pris la forme la 
plus allongée : £. L’équivoque est voulue comme permettant de lire la phrase sur 
deux registres : celui de la phonétique et celui de l’énergie. Les deux devant d’ail- 
leurs se confondre, puisque le procès phonématique est le procès même de l’énergie. 

(2) 11 n’en existe qu’une forme brève ( lirasva ) qui dure une more (mâtra) et une 
allongée pluta ) qui vaut trois mores. 

(3) PT(V, pp. 172-4 : taira yadyadaiiyavydmisritasâmkaryamanyasambandliâd eti 
tattadaiulmaréanïyaéûnyaprâyasuarüpâkramanapurahsarïkârena ialhü bhavati — pla- 
vünüm iva bhekâdih , tatrdniiltardnanddlmakam impur na vyapasarali — avyapa- 
desarûpatvdt , sarvajndnesii sarvddluiravrttilvena paryaimsyati — paryantabhittirü- 
patiult. api tu kramasaliisnulvât samrambhecchaivesanàntâ soâtmani anuttardnan- 
dapade ca prasaranaksamd, tatah saiva siinydtmakam svam impur avagdhamdnd 
bhàsvaram râpant tejomayam iva pralhamam gâhale f-f ili , aira hi i-ï ity anugamo 
bhâsvararüparcphaêrutyanugamaêca katham apalmüyatâm tathâha blmgavânpuspa- 
dantah rasrutisdmdnyâd od siddham iti. sûnye lu niêcale râpe anupraviviksâydm 
blidsvararûpasa mvi ttisopdndkramana m sthitam eva , lato niscalarùpànupraveédt par - 
thiimrûpasatattimniscalatdtmakala kdrasnityanugamc l-( iti y tathd ca paryante isa- 
narûpataiva sarnagrabhdvdtmasvariipotlanghanena dîrghataram plutvâ niscaldyi 
éünydm saltüm ctïti plutatvam eti varnasya dirghd na santi » iti nydydi, avarnddï- 
ndm tu dirghasyaiva dirghataratd plutatvam , lacca prdnnîtyd dïrghatvam eva prtha- 
gaparyesanïyam ity distant tàvat. 

Nous avons cité et traduit à la page 209 les six lignes qui suivent et terminent le 
passage relatif à ces quatre phonèmes. 
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de vacuité totale est associé par Abhinavagupta, un peu plus loin dans 
le même texte 1 , à l’état de sommeil profond : susupli —qui, selon .l’IPV , 
III, 2, 15, correspond au repos de la conscience dans la vacuité où le 
souffle 2 est identifié au « grand espace » ( mahâvyoman ) où se trouve le 
troisième brahman, c’est-à-dire à la réalité suprême en tant que totale 
vacuité (paripürnasûnya). On sait, en effet, que le Trika décrit parfois 
les étapes les plus hautes de l’émanation comme caractérisées par la 
vacuité ( sünya ), celle-ci étant bien entendu considérée non pas comme 
un vide ontologique, mais bien au contraire comme la conscience, ou 
l’énergie, prise en elle-même, sans aucune trace d’objectivité ; et c’est 
en effet sous cet aspect, essentiellement, qu’apparaissent R R £ 
et; 3 . 

La situation particulière de ces 4 phonèmes, dans le procès de mani- 
festation des énergies en Siva, apparaît encore en d’autres passages du 
PTV et du TÀ auxquels nous avons déjà fait allusion 4 et où l’on voit 
Siva, par la fulguration de la prise de conscience synthétique du «Je» 
suprême (diamparâmarsasphuranâl), manifester d’abord son aspecl 
solaire avec les douze énergies limitatrices ( kalâ ) des phonèmes de A 
à visarga, sans les sandhavarna, puis révéler son aspect lunaire, divisé 
en seize kalâ , ce qui nécessite l’introduction des quatre phonèmes, ou 
kalâ, qui manquaient encore. Ces derniers sont aussi appelés, on se le 
rappelle, amrtavarna , or Yamfla, le nectar, c’est aussi le sonm et soma, 
c’est la lune. Leur apparition permet à Siva d’acquérir la plénitude 
de l’énergie faite des seize kalâ ainsi que sa pleine nature qui est soma- 
sürya, lune et soleil, c’est-à-dire le maître des énergies, Siva, et l’ensem- 
ble de ses énergies, Sakti. Mais R f R, £ et £ font en même temps appa- 


(1) PTV, p. 228. 

(2) tâuanmâtra {= jneyasünyatâ) stithau proktam sausuptam ... (vol. 2, p. 2Ü0). 

(3) Nous avons vu plus haut (ch. III, p. 84) que l’énergie du son est, à ses étapes 
les plus hautes, de vyüpini à unmanâ, parfois aussi décrite comme vide. Dans le 
même sens, VBh., 127 : dans son commentaire Aghorasiva cite un éloka qui définit 
sünya comme le vide de toute souillure, l’absence de tous les tattua et de tout objet 
de connaissance sensorielle (ülambanadliarma), ainsi qu’un passage de la Vimar- 
sinïdïpikâ, selon laquelle le stade de sünya est liberté plénitude, ce qu’on appelle 
Siva, ce où tous les tattua se résorbent et d’où ils naissent tous : 

svatantram paiipüvnam ca sivàkhyam sünyadlmma talH 
tattuâni yatra lïyanle yasinât samudayanti ca// (VBh., pp. 110-111 de 
l’édition KSTS.). 

(4) Ch. III, p. 13ü noie 1. 
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raître en Siva une tendance vers la limitation (c’est le rôle des kalâ, 
d’ailleurs), annonçant la manifestation limitée qui apparaîtra plus 
tard. Dans cette perspective, donc, les quatre liquides jouent un rôle 
positif dans la naissance de la manifestation différenciée, ou plus exac- 
tement un rôle négatif, mais du moins un rôle différent de celui de zone 
de repos, de vacuité, c’est-à-dire de pure conscience qu’ils ont dans le 
système que nous examinons en ce moment k 

Mais après cet arrêt l’évolution va reprendre avec les diphtongues 
nées de la combinaison des six premières voyelles, auxquelles nous arri- 
vons maintenant. 


E 


Le mouvement intérieur de Siva vers l’émanation s’était arrêté avec 
les 4 phonèmes «stériles» qui correspondaient à un repos en elle-même 
de l’énergie de volonté sans mélange. Ce n’est, en effet, que par le 
mélange, par l’imion de deux éléments ou aspects complémentaires que, 
dans un système de pensée aussi profondément imprégné de symbolisme 
sexuel que le Trika, peut se produire un progrès dans la manifestation. 
Le mouvement vers l’émanation va donc reprendre avec les 4 phonèmes 
suivants, les diphtongues E , AI , O et AU, qui sont produites par la 
combinaison des 6 premiers phonèmes de A à U 1 2 . (Des 5 phonèmes, 
dit le TÀ 3 , car l’énergie de béatitude, ânanda , /I est considérée comme 
inséparable du Transcendant, anuttara , A, énergie de la pure conscience 
qu’il est d’ailleurs à peine nécessaire de mentionner car il est présent en 
tout 4 . Il est la vibration suprême ( paraspanda ), l’acte créateur origi- 
nel, source et substrat de toute la manifestation). 

«Le Transcendant, vibration suprême, et la béatitude, se mettant 
ensemble en mouvement, s’unissant tous deux aux [énergies de] volonté 


(1) Soma est en effet envisagé comme étant plus spécialement l’énergie d’activité 
qui fait briller dans rindifférenciation de Siva ce qui formera la manifestation : TÀ, 
IV, 133 (vol. 3, p. 144). 

(2) L’ABS., XVI, 50, accorde aux diphtongues une excellence particulière du fait 
qu’elles combinent les énergies des trois premiers phonèmes. Bile les appelle pour 
cela kütci : les sommets, les plus hautes, appellation qui, dans le Trika, s’applique 
à K S A (in fia, p. 242). 

(3) III, 92 (vol. 2, p. 101). 

(4) supra, p. 192. 
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et révélation, atteignent à l’extrême variété» 1 . Cette variété, ce sont 
les 4 phonèmes A , E , AI et AU. 

«Lorsque les deux [aspects de] la conscience, transcendance et béa- 
titude, s’unissent avec l’énergie de volonté, c’est là ce qu’on appelle 
«triangle» qu’embellit la joie de l’émission» 2 . Ce triangle, c’est le 
phonème E que l’on appelle, en effet, Irikona. 

On voit ici réapparaître des considérations sur la graphie des phonèmes, 
car la lettre E, en devanâgarl, a, de fait, une forme à peu près triangu- 
laire. E est également appelée Irikona , triangle, parce que trois éner- 
gies y sont manifestées : celles de volonté et de connaissance, qui exis- 
taient déjà, et celle d activité ( kriyâ sakti) qui commence ici d’apparaître 
et à laquelle on devra la manifestation, archétypale, de l’objectivité en 
âiva. Chacune de ces énergies est considérée comme formant un des 
angles (kona) du triangle. 

Voici comment Abhinavagupta s’exprime dans le PTV : « Quand les 
[énergies de] volonté et souveraineté pénètrent dans le corps de la béa- 
titude et dans la sphère transcendante qui est antérieure [à tout] et 
ne déchoit jamais de sa nature propre, [on a alors, combinés, les 4 
phonèmes] A ou A + / ou /, ce qui donne E. Mais non pas dans l’ordre 
inverse. Il y a toutefois une différence entre la pénétration [dans la 
béatitude] et la [pénétration] dans le stade transcendant. La pénétra- 
tion dans le stade de la béatitude est, en effet, un état manifeste ( sphu - 
ta là), alors que ce qui résulte de l’union avec le stade transcendant est, 
pai rapport a ce [qui résulte de l’union avec la béatitude], plus subtil» 3 . 


O) l'À, III, 93.4 (p iQ2) : 

/_ nu tt(i ra h parah sparulo yascânandah samucchatanj f 
tavicchonmesasamghattâd yacchalo ’ livicitratâm / 

(2) TA, III. 94-5 (p. 103) : 

anti t tarân andaci tï icchâtaktau niyojiteU 
3 pTV trik ° vam lh lat Prâhur visargâmodasundaj ami 

^ > ’ t(l(! evcim icchesanam cânandavapusi anuttaraparadhâmani 

cci prac/bhamni svarupâd anrnmri,*;»; .. 

. .. Juuuu anupraviêya a â i ï iti , net tu viparyaye , ijalhok- 

tam avcinia wame e iti t anunmnot „ n 1 ' J 

, , / • ccin u t tarupadânu pravese sijûd api kaècid visesah , 

an a n d a padan u pravese hi snlm/nir, .. 7 

. / . /, onuttaradhâmasambhede tu sûksmatâ tadape- 

ksaya. • 

Cette distinction entre plus on « 

f . * moins grande subtilité sert à Abhinavagupta a 

faire ressortir l’état plus «subtil» rVcf a 

. ’ c cst ~ à -dire plus eleve dans l’ordre de la maintes- 

talion. de E par rapport a AI et de O par rapport à AU. 

Sur le plan de la manifestation de l’énerrrw. r i»« -, . ... 

1 (nc igit d activité, ces 4 phonèmes représente- 
ront. en effet, chacun un état plus manifesio rin / . . . . 

i tiuniutsic clé cette énergie qui est asphuta dans 
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E est donc A ou A + I ou 7. 

Dans un système où les triades jouent un rôle important, l’aspect 
triangulaire de ce phonème devait lui valoir une place de choix. Étant 
donné cju’il est formé aussi bien par l’union des énergies transcendante 
(/l) et de béatitude (A) avec l’énergie de volonté (/) ou de domination 
(7), cpie par celle des trois énergies de volonté, de connaissance et d’ac- 
tivité, E apparaît comme le germe synthétique des énergies qui mani- 
festeront runivers. 11 synthétise également les trois étapes de la parole : 
pas y an II, madhyctmâ et oaikharï 1 qui correspondent aux énergies de 
volonté, de connaissance et d’activité en tant que résidant, bien en- 
tendu, dans la parole à son niveau suprême, parti , qui est celui où se 
trouve E . 

On a vu d’ailleurs 2 que le Trika introduit déjà cette notion de triade 
(si fondamentale dans un système de pensée qui est nommé d’après 
cette notion même) dans le premier phonème, A, à propos du tracé de 
cette lettre dans l’écriture devanâgarî et, de son côté, Abhinavagupta, 
dans un passage du PTV 3 , décrit le grand secret (mahâguhya) dont la 
Déesse demande la révélation à Siva, et qui est le Transcendant, A, 
comme étant, entre autres, le triangle ( trikona ) des énergies, etc., 
réunies dans l’indifférenciation de la pure connaissance. 

Le Tantrâloka eL le Kàmakalâvilâsa l’appellent également srngâla, 
c’est-à-dire triangle 4 . Le commentaire moderne du KKV 5 , qui cite 
d’ailleurs le TÀ, III, 94-95, précise le caractère de mère, créatrice des 
univers, de ce triangle des énergies cpii est, dit-il, extrêmement secret. 
On voit l’importance de E , ainsi qu’un aspect assez particulier et qui lui 
est propre: ce phonème, en effet, se trouve en Siva. Il fait donc par- 
tie des voyelles, ou germes, et il est, en effet, souvent appelé irikona- 
bîj(h germe triangulaire. Mais il doit à sa forme de triangle inversé 


// splmta clans .1 /, sphu (attira dans O et splmtatanui dans AU (TÂ, III, 9ti, comm. 

p. 106). 

(1) KKV, si. 22-24. 

(2) Supra, pp. 197-8. 

(3) PTV, pp. 52-57. 

(4) Ou un fruit de forme triangulaire (Trapa bispinosa?) (lui pousserait notam- 
ment au Cachemire. 

(5) Notamment KKV, 22-25, cité en note au ch. III, p. 101. Ce triangle dont 
traite le KKV est le triangle kâmakaltl , issu de la division du bitulu et non pas celui 
du phonème E dont il s’agit ici, mais la division en trois de bitulu joue précisément 
dans la manifestation de l’énergie du son le rôle que jouent dans l’émanation pho- 
nématique les phonèmes E , bitulu et oisarga (cf. ch. III, pp. 99 et sq.). 
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d’autres valeurs encore d’une grande importance pour une pensée tan- 
trique ou tout simplement indienne ; Jayaratha 1 l’indique : « Le terme 
de hikona indique 1 aspect de réceptacle de la naissance, autrement 
dit de bouche de yoginî ( ijoginlvaktra ) de ce phonème ». Le réceptable 
en question, c est, bien entendu, yoni, à la fois matrice et organe sexuel 
féminin : c est de là, nous dit-il, que naît l’énergie suprême, selon qu’il 
est dit: «Lorsqu’elle naît, courbée hors du sanctuaire triangulaire». 
Et. «le tiiangle est appelé bhuga, yoni, cercle caché qui se tient dans 
1 espace, dont les angles sont volonté, connaissance et activité et au 
centre duquel se déroule [le son] cincini» 2 . «Dans la vie ordinaire, 
ecrit-il encore, l’endroit de la procréation est celui de la plus haute féli- 
cité à cause de la projection (sphâra) qui y est associée lorsque se pro- 
cuit la félicité de 1 émission» 3 . E est, d’ailleurs, parfois appelé yoni- 
bïjtt, germe de la matrice. 

Associant triplicité et symbolisme sexuel 4 , E ne peut qu’avoir une 
importance exceptionnelle dans le Trika 5 . 

Le phonème E est parfois appelé germe de la mâlinï en tant que 
gClme f 6 1 é § are ment ou de l’inconscience: mohabïja 6 . On conçoit 
e et, que, dans la mesure ou E marque l’apparition de la moins 
e evee des énergies, celle d’activité, et où il est lié à l’aspect de yoni qui 
norma ement celui des consonnes, c’est-à-dire de la manifestation 

P re, puisse êtie considéré comme introduisant en âiva le germe 


(1) 1Â, III, 94, connn. (pp. 103-104) 

(2) Sur ce son, cf. ch. 111 , p . 86 , notc , 

sûcilam i in'i ' l 'J ancna y o 9inwaklrâparaparyàyajanmâ(lhârarüpalvam apy asya 
sucilam I lata eua n para saktir udetili bll àuak, yad uklanr : 

yacl ullasah spigà tapit liât kutilarûpiml 
i ti I lathü : ' 

trikayajn bhagam ily uktam viyalstham guptamandalaml 
>c chajnanaknyâkoyant tanmarUujc cinCntkrLamU ' 

sambandhinâ sphârena parânan- 

pp l'io'Ïv Cf ; ?' TUCCI ’ T,aCCe ,Ü CUU ° ‘ Unare 
MdCte and Peste der Végétatif £ Ul’. „ ^ 

(o) Ces valeurs ne lui sont pas attribuées que dans le Trika, mais aussi clans d'autres 
t xtes tantriques. A, nsi dans .a Jayâkhya Samhitâ (VI. 37) et dans l'ABS. (XVII, 

) cnAVv P n A, y , :triang,e matrice de l'univers. 

(6) PTV, p. 15o, lignes 12-13 
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de rinconscience qui régnera dans la manifestation impure après l’inter- 
vention de maya, où le sujet conscient limité perd la conscience des étapes 
les plus hautes de la réalité — cet état aurait ici son germe. Mais 
on peut aussi penser, peut-être, puisque le phonème E apparaît juste 
après la vacuité associée aux quatre sandhcivarna et assimilée à l’état 
de susupli , que l’inconscience qui le caractérise ne serait que l’absence 
en Si va de conscience de l’objectivité : dans la SSV, en effet, moha 
est assimilée à susupli . 

Enfin, le phonème E est considéré comme ayant une particulière 
importance dans la mâlinï 1 f dont il serait le germe. Il est en effet 
yonibïja. Or cette expression condense en un seul mot les deux termes 
de la dualité yoni-bïjct, c’est-à-dire les deux aspects masculin et féminin, 
Siva et Sakti, de l’énergie de la Parole, que la mâlinï a précisément pour 
caractéristique de mêler étroitement. 


Al 

« Une prise de conscience phonématique manifestant une diphtongue 
11e se produit pas seulement par la jonction du Transcendant et de la 
béatitude dans l’énergie de volonté, mais encore dans le cas suivant : 

« les énergies de transcendance et de béatitude 
se développant dans [E] atteignent la condition 
[d’une figure] aux six pointes formées par la 
conjonction de deux triangles». 

« Lorsque là, dans le triangle [formé par le phonème £], les énergies 
de transcendance et de béatitude [A et . 1 ] se développent, s’accroissent 
par le procès de sandhi conformément à [la règle de Pànini] : « les pho- 
nèmes 4 me’ portent le nom de ‘croissance’ », alors le Transcendant [A] 
qui, comme on l’a dit, possède les trois énergies : RaudrI, etc., et la béa- 
titude [À] dont l’essence est la manifestation de ces [trois énergies], 
à cause de leur triplicité, par l’union des deux triangles, celui de A et 
celui de E , atteignent la condition [d’une figure] à six pointes, c’est-à- 
dire à six angles (satkona). En d’autres termes, ils manifestent la lettre AI. 

« Dans récriture, cette figure n apparaît pas car elle est extrêmement 
secrète ; 011 se borne à ajouter un trait au-dessus de la lettre E pour 
indiquer son accroissement. 


(1) Il est mentionné à ce litre clans le PT\ , p. 155, ici. 
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Et dans les activités du monde on obtient la mudrâ à six pointes 
par l’union étroite (samputï) des deux «triangles» du héros et de la 
yoginï ». 

Cette page du TÂ 1 exprime assez bien ce qu’il y a à dire du phonème 
AI qui s’obtient, ce qui est phonétiquement exact, en ajoutant A, 
ou A à E. C’est grâce au caractère « triangulaire » de A, résultant, comme 
nous l’avons vu 2 , de la présence en lui des 3 énergies : Raudrï, Ambikâ 
et Jyesthà — caractère qui s’étend à A, dans la mesure où Â n’est que 
1 expansion de A — que son union avec le triangle E donne une figure 
formée de deux triangles inversés, c’est-à-dire une étoile à six branches. 

Etant donné le symbolisme de ces deux triangles, E apparaît comme 
yoni (il est, nous l’avons vu, le yonibïja) et A comme blja (il est le 
bîja, le germe par excellence), dès lors AI , la figure formée de ces deux 
triangles, représente, au degré ordinaire, comme l’indique Jayaratha, 

1 union sexuelle du yogin et de sa partenaire, union qui n’a d’ailleurs 
de valeur que parce qu’elle reproduit l’iinion archétypale de Siva et 
Sakti. Au degré cosmique le double triangle de AI symbolise précisé- 
ment 1 union indissoluble de Siva et Sakti dans l’indifférenciation du 
pi incipe. Jayaratha emploie d’ailleurs, à l’occasion de l’union rituelle 
du yogin, le terme de samputï qui ne connote pas seulement l’union 
mais 1 absolue coïncidence (comme de deux bols hémisphériques s’em- 
boîtant 1 un dans l’autre sans aucun espace intermédiaire) de Siva 
et Sakti :i . 

AI est un des phonèmes dont nos textes donnent une représentation 
giaphique liée a la valeur symbolique de ce phonème, tirée en partie de 
1 éciituie (pour un des triangles) et en partie du nombre des énergies 
censées exister en A (pour l’autre triangle). Cela est bien hybride : le 


H) TA, III, 95-6 (vol. 2, p. 105) : 

amillarânandaéaktï taira rüdliim upügateH 
trikonadvi tvayogena vrajalah sadarasthitiml 
laha tiikone pi yadâ anuttarânandau rûdhim — « vfddhireci » iti samdhikramena 
piaioham ~ prâptau , ladâ annttarasya pürvoklanïtyâ raudryâdisaktilrayamayatvena 
ânandasyâpi tatsphâramâtrasâratvena trikonarùpatvât akâraikâralaksanalrikonad- 
vai] ( iijo()( na, sadarcbn satkonâ m sthitim vrajatah — aikârarüpatârn avabhâsciyata 
ilijai thah I li pan punar evamrûpatvam aliralmsyatvât na pradarsyale — ityekâra- 
syaiva < hdgmûbhâvonmUanâyopari rekhâvinyâsah / carijükrame 9 pi hi siddhayogi- 
nïtrikonadoayasa mpu tibhâvena sadaramudrâmayï' sllntir jâyale , iti\ 

(2) Supra , p. 198. 

(8) Sur samputï, cf\ PTV, pp. 261-63, 267 ; PTIv, pp. 10 & 21 ; également ch. VII. 
pp. 318-9. 
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Trika semble avoir élaboré son exposé d’ensemble de l’émanation pho- 
nématique à partir d’éléments disparates qu’il n'a pas systématisés. 

Encore que AI soit formé par l’adjonction des énergies de transcen- 
dance et de béatitude aux trois énergies assemblées en E y il est considéré 
parce qu’il marque une étape de plus vers l’émanation, comme conte- 
nant l’énergie d’activité sous une forme plus claire que dans E 1 . 


O 

A et A s’unissent maintenant avec U ou D et on obtient le 13 e pho- 
nème, O . Les deux premiers phonèmes, dans ce cas, sont considérés 
comme germes, et les deux autres comme matrices. La révélation (un- 
mesa) et la diminution (ünala) de la Conscience, liées à ces phonèmes 
représentant un stade plus avancé dans le mouvement vers la manifes- 
tation que ne l’étaient la volonté (icchâ, J) et la souveraineté ( ïsâna , I ), 
on considère donc que dans O l’énergie d’activité esL plus claire que 
dans Al 2 . Les autres énergies y sont également présentes, puisqu’elles 
sont apparues avec les phonèmes de A à 0, qui sont tous contenus dans 
ceux qui les suivent, mais c’est l’énergie d’activité dont on souligne 
plus particulièrement la présence à ce stade. 

Cette dernière énergie sera manifestée plus clairement encore dans 
le stade suivant, AU, qui est beaucoup plus important que celui-ci 
du point de vue de l’énergie divine comme de celui du yoga 3 . 


AU 

Le quatorzième phonème, Al \ apparaît lorsque se produit une nou- 
velle prise de conscience phonématique où A et A s’unissent à O. 

A ce moment, l’énergie d’activité est parfaitement manifestée et, 
avec elle, les énergies très redoutables correspondant à la manifestation 
impure 4 . Ces divinités terribles, « qui font tomber de plus en plus bas 

(1) L’ABS, XVI, 51, indique que le phonème AI est connu sous le nom de aisva- 
ri/cwân : dominateur (de même que h était cdhamâna : prospère). 

(1) Cf. TA, III, si. 96 et 97 (vol. 2, pp. 106-107). 

(2) Pour l’ABS, XVI, 52, O est appelé ota : «invoqué* et AU est caractérisé par 
sa puissance : aurjilya — il s’agit toujours de trouver, tant bien que mal, à chaque 

phonème un qualificatif ou une appellation dont la lettre initiale soit ce phonème. 

(4) TA, III, 103 (p. 111). 
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les âmes enchaînées», sont liées à l’énergie d’activité qui est celle qui 
manifestera l’univers jusque dans ses formes les plus inférieures; c’est 
pourquoi elles sont si redoutables et elles enchaînent les créatures au 
samsara. Elles n’agissent, bien entendu, qu’au niveau de la manifesta- 
tion impure mais elles apparaissent pourtant dès maintenant en Siva 
— dans l’indifférenciation première, bien entendu. 

Dans AU les énergies de volonté et de connaissance sont également 
piésentes de la façon la plus manifeste. L’importance de AU est préci- 
sément due à ce que les trois énergies de âiva s’y trouvent en parfait 
équilibre dans toute leur intensité. C’est pourquoi AU est appelé 
Irisülabïja , le germe qui est le trident des énergies de Siva 1 , le trident 
symbolisant, en somme, l’unité dans la triplicité. Les trois énergies sont 
présentes à ce niveau dans toute leur pureté, sans la moindre coloration 
d’objectivité, du fait, précisément, qu’elles sont unifiées et que cette 
unité, dit Jayaratha, est l’énergie d’activité pure de toute objectivité 2 . 

AU est également un des trois phonèmes qui forment le bïjamantra 
SAUH. Il y représente la plénitude de l’énergie. C’est aussi la portion 
centrale de ce bïja, c’est-à-dire AU, qui, dans la pénétration ( vyâpli ) 
de 1 univers par ce mari Ira, est associée à la sphère cosmique de l’éner- 
gie (saktyanda) 3 . 

Le Pantrâloka ajoute que le yogin qui arrive à s’immerger totalement 
dans cette triple énergie parvient à l’état pur, «sans fard» ( niranjana ), 
qui est une condition de perfection inébranlable où toute impureté a 


' ! -f V CO, connu, (vol. 3, p. 365): « sùlam » icchâdi- 

saktilraijam ciukâraéca. 

(2) Id„ III, 107, comm. H4) ; c f. également FTV, p. 176, lignes G à 8 : lalhâ 

tarhhmi -/ parisamâpyate ili — icchüjnanayor atraivân- 

Tni ‘ nS 1 A a VibraUon subtiIc de l'énergie d'activité atteint sa perfection 

I l | ' '° I | ' | Uni: ' 1 llu fait ‘l ue l là l les énergies de volonté et de connaissance rési- 
dent dans |1 énergie d'activité] ». 

est décH^rt’ S/ , 43 a 4 .?’ C ° mm ' (PP ' 78-79 de 1,édition de L - Silburn). Celte oyüpti 
'r C r IV ’ 25 (P - 23) ’ text0 ( ' uc JWth. cite ici p. 112 et 
. ,7p„ ^p T ï anS ‘ e c ’ p - 124 ' Ab hinavagupta, dans le commentaire du si. 
, .‘ . . , P ' 6 , 5 et PTlv > PP- 21-22) mentionne également AU en tant que 

. . C ” / tS ' " U "," S l ' n 1 ldcnUr *ant à fsiva envisagé comme servant de siège (dsana) 
a a cesse cest-a-dire comme étant ce sur quoi repose l’énergie émanatricc. Le 
tudent peut toutefois être aussi celui des trois énergies para, pompant et aparâ 
fusionnées dans la totale transcendance: il est ainsi conçu dans certaines pratiques 

qui on pou, ml, avec 1 eveil de la kundalini au moyen d’un montra, de résorber toute 
1 émanation dans la pure énergie. 

Sur SAUH, cf. ch. VII, pp. 349 sq . 
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disparu et d’où il ne pourra jamais retomber dans une condition plus 
basse 1 . 

Notons enfin que, selon le si. 109 du TA, III 2 , huit énergies divini- 
sées : « Brahmï, etc. » peuvent être associées à chacun des huit phonèmes 
de R à AU. Chaque phonème est alors successivement pris comme le 
«signifiant», le germe phonique, de chacune des huit dcvï qui sont ainsi 
multipliées par huit et apparaissent donc soixante-quatre fois. Nous 
avons déjà rencontré 3 ces huit divinités qui président ordinairement aux 
huit vavcja dont elles sont les adhislhâlr devatâ. Pourquoi alors les donner 
ici comme associées de cette façon aux phonèmes de R à A[/? — Sans 
doute est-ce pour les faire apparaître dès le niveau de Siva, afin qu’exis- 
tant déjà en lui, elles puissent être ensuite projetées dans l’émanation : 
le système cVâbhâsa du Trika exige en effet que tout existe d’abord ar- 
chétypalement en Siva pour pouvoir être, par la suite, reflété aux niveaux 
inférieurs de l’émanation. Ajoutons qu’en même temps qu’une pre- 
mière apparition en Siva de ces divinités on a ainsi, à ce même niveau 
transcendant, le paradigme du chiffre soixante-quatre, important dans 
le tantrisme et qui est celui de la division des phonèmes lorsqu’on compte 
leurs mores 4 . 


B IX DU 


Le phonème auquel nous arrivons maintenant, l'anusvâra , ne fait 
pas partie des voyelles (non plus que le suivant, le visarga). C’est sim- 
plement, comme l’indique son nom, une résonance nasale qui suit une 


(1) TÀ, 111, 108 (p. 115). On trouve clans le Netra Tantra, VII, 37-39 (vol. 1, 

pp. 169-170) une définition de l’état niranjana qui souligne abondamment tout ce 
cpie cette condition a d’extraordinaire : « Les yogiti, 6 Belle, qui atteignent à cet 

état, s’identifient à Lui, le Sans-fard, qui est subtil, qui contient en lui toutes les 

modalités, qui est inébranlable, suprême, pur de toute objectivité, omnipénétrant, 
condition parfaite et sans égale du Suprême Seigneur », sloka que Kçemarâja glose 
en toute une série d’adjectifs soulignant la liberté totale, l'indifférenciation, la sou- 
veraineté, etc., que connaît celui qui atteint à cet état. Niranjana est aussi une 

appellation de Siva. Notons enfin que niranjana (d long) est la pleine lune, or celle- 

ci est pour le Trika la plénitude de l’énergie de Siva (cf. ch. III, p. 80). 

(2) Id., p. 115. 

(3) Ch. III, p. 131. 

(4) Ici., pp. 136-8. 

(5) Sur bindu. dans la manifestation du son, cf. ch. 111, pp. 93 sq., et sur le rôle 
de bindu dans les montra , le ch. VII notamment pp. 300-301. 
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voyelle. Aussi bien ce phonème, que l’on désigne du terme de bindu , 
goutte, appellation qui se réfère à la fois à sa graphie et à ce qu’il sym- 
bolise à cause de cette même graphie, ne correspond pas (non plus que 
visarga) à un nouveau mouvement vers l’émanation au sein de Siva h 
Il ne fait que symboliser l’unité indifférenciée de la Conscience, l’unicité 
de Siva, le point sans dimension mais qui contient en germe tous les 
univers, le germe de toute l’émanation. Bindu , c’est âiva lui-même 
en somme, en lequel on vient de distinguer 14 moment différents, mais 
qui, en réalité, n’a jamais cessé d’être le point indifférencié, source uni- 
que et rayonnante de toute énergie. S’ils ne représentent pas un nouveau 
mouvement vers l’émanation, bindu et visarga sont pourtant considérés 
comme les 15 e et 16 e parâmarsa et ils constituent, en effet, des prises 
de conscience phonématiques, puisqu’ils correspondent, si l’on peut 
ainsi s’exprimer, à deux autres points de vue de Siva sur lui-même : en 
tant que point (bindu) d’énergie rayonnante et en tant qu’énergie émet- 
trice (visarga). Voici ce qu’en dit Abhinavagupta dans le TS 1 2 : « Puis, 
dans la mesure où tout ce qui sera accompli par l’énergie d’activité et 
qui demeure en elle [en essence] est perçu dans le Transcendant, tout 
cela apparaît d’abord en tant que bindu , en tant que lumière et pure 
conscience». Dans le PTV, il s’exprime de la façon suivante: «Ainsi 
[les énergies de] volonté (/) et de connaissance (U) se développent par 
la pénétration [en elles] de la nature propre du Transcendant [/l — ce 
qui donne E-AI et 0-AU\ ; puis ensuite elles l’abandonnent et prennent 
corps en demeurant dans le seul bindu qui est la conscience du purusa , qui 


(1) Le IÀ, III, 134-136 (pp. 138-140) discute d’ailleurs de la différence qui peut 
existei entre les phonèmes MA et HA d’une part, bindu et visarga de l’autre. Il 
recourt, comme on 1 avait fait pour les sandha varna , auxquels il se réfère expressé- 
ment^ la notion d’ombre (châyâ) : « de meme que la voyelle /, par l’effet de l’ombre 
d un fragment de la lettre RA (c’est ce qui est appelé le «son* ra : rasruti), acquiert 
la nature d une autre voyelle qui est stérile, de même, ce même A, quoiqu’il ne soit 
pas une voyelle et ne soit que lumière transcendante, lui qui est le phonème originel 
et l’énergie de la pure conscience, lorsqu’il s’associe, comme à un upâdhi , à un frag- 
ment des phonèmes MA et //A, il se dédouble par le seul fait qu’il porte le seul 
* son » de ces deux phonèmes et supporte alors une nouvelle prise de conscience pho- 
nématiquc en prenant 1 aspect de bindu et de visarga » : ikâra eva yathâ rephâvisac- 
c/iâgayâ sandluitniasvarânlararûpo bhavel , tathaivâsvaro 'pi san anut larapi akcisât- 
muko pi bhavann as au ah cicchaktijâlmâ âdivarno niakürahukâru lesuin upâdhi Ivcnâ- 
valambya tacc/u utimûti adhâritvcna dvcdhü — binduvisargarüpatayânyah parâmar- 
sân tararüpabhâk bhaoatîtyarthah (TÀ. III, 135, comm. ; vol. 3, p. 138). 

(2) Ch. III, PP- 14-15. 


— 223 — 


n’est que pure conscience demeurant dans l’indifférenciation et que ne 
qualifie qu’une vibration subtile. Cette immersion [des énergies] dans 
le stade transcendant [A donne le bindu] : AM » 1 . « Le bindu n’est rien 
d’autre que la pure conscience », écrit-il encore 2 . Il est suprême lumière 
indifférenciée 3 . C’est le suprême Seigneur Siva, en sa seule qualité 
de suprême sujet conscient, libre 4 , qui, même lorsqu’il manifeste la 
multiplicité du divers, ne déchoit pas de son essence et demeure pur 
car il est pure conscience 5 . Le bindu , dit aussi le TÀ 6 , est cette sorte de 
son qu’on appelle résonance ( nâda ). Étant piise de conscience au niveau 
suprême de la Parole ( paravâgrüpo vimarsah ), il brille comme le trans- 
cendant dans toutes les créatures dont il est l’énergie animatrice (/z- 
vdkala). On peut en dire — et c’est ce que fait Jayaratha — ce qu’on 
a dit de A, puisque, en définitive, il s’agit de la même chose : il est pré- 
sent dans tous les phonèmes comme leur essence et ce qui leur donne 
vie, et il les renferme tous en lui, de A jusqu’à HA 7 . 

Comme A, bindu , quoique un et indifférencié, unit en lui toutes les 
énergies, ainsi que diverses triades. Ces triades, on les a vues en A 
et en E : on les retrouve ici : la triade, en effet, forme la nature même 
de Siva. Bindu unit en lui ce qu’on distingue sous les trois appellations 
de soleil (sûrya), lune ( soma ) et ieu(agni). Il est la lumière qui les inclut 
et les domine 8 . Ces trois termes s’appliquent sur le plan de la parole 
signifiante (vâcaka), celle qui amène le monde à l’existence, aux trois 
sortes de phonèmes qui forment l’ensemble du son ( sabdct ), nature ul- 


(1) ]). 176 : evam icchâjnâne anuttarasvampânupraveàena prâplopacaye pa eût 
parityajya talhâvidhopâdhiparispandasattâm abhcdasallürohanacinmayapiirusatatl- 
vasataitvavedanâmpabindiimâtrCweèena vapusâ tathânutlarapadalïne a m iti. 

(2) Ici., ligne 11 : b indu h punar vedancimâtrâéesataiva. 

(3) avibhâgah paraît prakâsah, TÀ, III, 110, connu, (p. 117); également si. 133 
(p. 136). 

(4) Ici., dernière ligne. De manière analogue, pour l'ABS, XVI, 89 (vol. 1, p. 155), 
le bindu est la totalité de toutes les âmes ( sarvesâm cetananàm samasthi) et le Seigneur 
le plus haut ( uttamapurusa ). 

(5) Id., p. 119, lignes 2-4. 

(ü) Ibid. si. 113, connu, (p. 119). 

(7) TÀ, III, 113, connu, (p. 120). 

(8) TÀ, III, 111, p. 117 : 

udi tâyâni kriyâéaklau somasüryâyn idluiman i / 
avibhâgah prakâso yah sa binduh paramo hi nahll 
* Lorsque l’énergie d’activité est présente dans le lieu de la lune, du soleil et du feu, 
cette lumière indifférenciée, c’est, selon nous, le suprême bindu ». 
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time de l’univers : phonèmes brefs -hrasua- qui sont solaires ; longs, 
-dïrgha- lunaires ; allongés -plnta- ignés. Sur le plan de la connaissance, 
cette triade correspond au sujet conscient -pramâlr- solaire, à l’objet de 
connaissance -prameya- lunaire, et aux critères de connaissance -pramâna- 
ignés 1 . Le bindu , étant la lumière indivise de la conscience, domine 
ces triades 2 3 . Intemporel, il est l’origine de la temporalité, car il est 
énergie d’activité dont la manifestation est liée à la temporalité ; à ce 
même niveau, toutefois, l’énergie se trouve encore dans la conscience 
suprême reposant en elle-même, donc hors de toute temporalité. 
Considéré comme contenant en lui tous les phonèmes de A à HA et 
étant anusvâra : AM , bindu est naturellement identifié à aham , le 
«Je» absolu, sujet connaissant suprême dont la nature même est de 
prendre synthétiquement conscience de cette condition de « Je » suprême 
(parâhamparâmarsasvabhâva) qui pense « je suis» {aham asmi) : affirma- 
tion de la subjectivité transcendante et vivante, source de toute énergie 
et de toute manifestation 4 . C’est également ainsi que l’interprète le 
Kâmakalâvilâsa 5 . 


VISARGA 

Le mouvement intérieur à Siva ayant marqué, avec bindu , une sorte 
de retour à sa source indifférenciée, A, en même temps qu’un rassemble- 
ment des énergies, va maintenant conserver ce caractère de dynamisme 
intense, mais d’un dynamisme émetteur, agissant à la fois sur lui-même 
et en lui-même — c’est-à-dire en âiva — et en direction de la manifesta- 
tion ultérieure dont les étapes seront liées à l’apparition des consonnes 
qui suivent le visarga et que celui-ci annonce donc. 

Bindu , c’était le point unique. Le visarga s’écrit avec deux points. 
La graphie permet donc d’y voir un dédoublement de bindu , donc un 


(1) ld., si. 115 à 132 (pp. 121 à 136). Cf. ch. III, pp. 102 cl 133 sq. 

(2) Id., si. 133 (p. 136) : «lorsque ce triple état existe ainsi comme pure lumière 
et sous forme de goutte, les sûslra disent que c’est le bindu de Siva ». 

dira prakâsamdtram yat sthite dhâmatraye satiU 
uktam bindulayâ édstre éiuabindur asau malahl 

(3) Id. si. 128-129 (pp. 133-134). 

(4) Ibid., si. 125 (pp. 129-130). 

(5) KKV, él. 3-7 : biiulur ahamkdrâtmd ( si . 7, p. 20 du texte sanskrit). Le com- 
mentaire glose cette expression en disant que l’union de A et HA en bindu est celle 
de prakdéa et de vimaréa. Bindu est donc la totalité de la conscience. 
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progrès vers lu différenciation et un mouvement vers la manifestation 
Le mot même de visarga, enfin, désigne chez les grammairiens indiens 
une libération, un échappement, du souffle, substitué en fin de mot à 
Ii ou à S. Connotant l’émission d’un souffle, ce terme était bien fait 
pour désigner, dans un système d’émanation phonématique, le mouve- 
ment émetteur de Siva qui produit à la fois en lui-même les seize pre- 
miers phonèmes et extérieurement tous les phonèmes de KA à KSA 
Cette émission apparaît comme assez complexe, car elle se révèle à 
plusieurs niveaux. 

Selon le TÀ, l’état de visarga, la condition de Siva en tant qu’émetteur 
île la manifestation, en tant que premier moment de l’émanation, n’est 
rien d’autre que la suprême énergie kaulikï, c’est-à-dire l’énergie d ’akula, 
du Transcendant, que symbolise le phonème A *. Cet état est celui 
de la lumière transcendante ( prakâsa ) de Siva, alors qu’elle désire émet- 
tre (visisrksâ) et qu’elle prend conscience d’elle-même ( vimarsa ) (sans 
toutefois qu’aucune dualité n apparaisse dans le suprême sujet conscient) 
du fait d’un mouvement ( ksobha ) interne par lequel elle tend à sortir 
de sa parfaite intériorité pour se tourner vers 1 extérieur ( bahiraunmu - 
khtjalaksanà ) 1 2 . Le mouvement intérieur à Siva qui a amené l’appari- 
tion des diverses formes d’énergies, depuis l’énergie de la pure conscience 
(en A) jusqu’à l’énergie d’activité, culmine dans cet état de jaillissement 
( procchalalsthili ) qu’est la fulguration qui produit en Siva tous les 
phonèmes 3 . Visarga serait, dès lors, non pas tant l’origine de la mani- 
festation que la manifestation elle-même en tant qu’elle réside dans le 
principe, tout comme, dit Abhinavagupta, l’infinie succession des 
vagues fait partie de l’océan 4 . Ce serait donc l’acte premier et éternel 
q U i émet et contient à la fois la manifestation, puisqu’il est le principe 
omniprésent en tant qu’émettant, et la manifestation qui est insé- 
parable de lui. «La condition émettrice est la projection ( ksepa ) du 


(1) TÀ, III, 136 (|>. 139). Également si. 143 (p. 145) : «le stade suprême trans- 
cendant est appelé alcula. La condition cmettrice ( visarga ) de ce Seigneur est appelée 
énergie kaulikï ». Dans le même sens: TÀ, V, 67 (vol. 3, p. 372) et MW., 1,890-1 
(p. 82) : « Celte suprême kaulikï, énergie la plus haute, est [l’énergie] du Trans- 
cendant, A,akula, qui a l’aspect du suprême Bhairava. C’est là le visarga d’où naît 
cet univers »>. 

(2) Id., si. 136, connu, (p. 139). 

| (3) Ibid., si. 144 (p. 146). 

(4) Ibid., él. 145 (p. 147). 
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Soi dans le Soi, par le Soi » Ce caractère de visarga est également in- 
diqué par Abhinavagupta dans le PTV : « le visarga est le Suprême Sei- 
gneur en tant que l’iinivers lui est intérieur et qu’empli d’énergie de 
béatitude il vomit et dévore [la manifestation] et qui, lorsqu’il se conden- 
sera, ira jusqu’à prendre la forme de la lettre HA, puis également, du 
fait de la diversité des infinies combinaisons [qui font la manifestation] 
celle de la lettre KSA » 2 . 

Dans le même texte, Abhinavagupta l’identifie au « troisième brah- 
man » dans la mesure où il projette l’émanation mais en demeurant insé- 
parable de Bhairava où, tout en étant présent en tout, il ne se laisse- 
pas atteindre par la non-plénitude propre à la dualité et à la multi- 
plicité du divers 3 . Soulignant plus nettement encore ce double aspect 
du visarga, Ksemaràja,dans son commentaire de SS, II, 7 4 , indique que 
les deux bindu. qui forment le visarga correspondent à deux émissions 
simultanées : intérieure et extérieure, dues à deux prises de conscience, 
Tune interne ( antarvinuirsa ) qui montre l’univers comme reposant 
dans le transcendant et l’autre extérieure ( bahirvimarsa ) qui manifeste 
les cinq groupes de cinq consonnes, de K A à MA et les latlva jusqu’à 
purusa. 

Si, parce qu’il est formé graphiquement de deux points, visarga peut 
être considéré comme un dédoublement de bindu, il est aussi, parce 
qu il est une aspiration, considéré comme proche de l’aspirée HA, ce 
qui le relie à la manifestation dont HA est le symbole 5 . On dira alors 
qu il a pour nature l’énergie limitatrice, ou une portion, de HA (ba- 


il) Ibid., si. 141 (p. 144 ) : svâtmanah svâtmani svâtmaksepo vaisargikl slhitih. 
Dan s le M\ \ . I, 188-9 (pp. 81-2), Abhinavagupta appelle le visarga viksepa. Il est 
suhi, ajoute-t-il, de la dispersion ( vis lésa ) de cette émission, ce qui formerait une 
1 /* kala, laquelle pourrait même, selon certains, être suivie d’une 18 p kald due à une 
perturbation (praksobha) ultérieure. Dans ce cas les 17 p et 18 p kalâ n’apparaîtraient 
pas comme transcendantes, mais au contraire comme une étape vers la manifestation. 

(~) 1 1 \ , p. 200 . clad viêvam antahsthitam ânandasaktibharilo vaman grasamd- 
nas ca visarga cva paramcêvaro ghanîbhüya hakàrâtmaiâtn pratipadyânantasaniyoga - 
vaicitrgeva ksarûpatâm apy eti. 


(3) PTV, p. 230 : sur le « 3 P brahman » ; cf. ch. VII, p. 350 note 2. 

(4) P. 62 : yugapad rmtarbahirvisarjanamayavindudvayâtmânam visargablnimim 
uddarêitavatï , ata cva antarvimarsanena anultare eva etad oisvam viêrântam darsagati. 
babirvimaréena tu kâdimûnlam pancakapancakam a-i-u-xlsaklibhyah piiruêân- 
tam samastam prapancayati. 

(5) Cf. supra, p. 196-7. Sur U A cf. infra, p. 242. Visarga est comme HA une spi- 
ranle (Osman). 


kalîi) \ sous une forme non-manifeste (avyakla) ; et que HA est une forme 
grossière de visarga 1 2 puisqu’il correspond à la manifestation des con- 
sonnes, des souffles vitaux, etc., qui dans visarga ne sont encore pré- 
sents que sous la forme de l’énergie qui les manifestera. Jayaratha 
explique le caractère non-manifeste de visarga en disant qu'il n’est 
que «résonance» ( nâda ) 3 . Il ajoute qu’il n’apparaît donc pas de façon 
manifeste comme le fait le phonème HA — ce qui revient à dire qu’il 
ne s’agit pas encore de la manifestation, mais seulement du premier 
acte qui l’amorce — qu’il est ineffable, omniprésent, spontané ( sahaja ), 
existant par lui-même ( svàgambhü ), « non-frappé» ( anâhata ), etc., 4 toutes 
choses qui sont ordinairement dites du Transcendant, A. Il s’agit donc, 
on le voit, de Si va lui-même, envisagé comme émettant la manifestation. 

Pour reprendre les termes de Jayaratha : «il n’est rien d’autre que 
le suprême sujet conscient qui, recélant en lui-même tous les univers 
et s’étendant du Transcendant jusqu’à HA, manifeste par sa fulgura- 
tion intérieure et extérieure sa [triple] nature [correspondant aux trois 
états cosmiques] de nara , sakti et siva » 5 6 . Ou encore : «Seul celui qui, 
étant libre, est la cause de la quintuple activité est capable d’émission 
et ce qu’on appelle émission, c’est l’énergie du Transcendant» G . 

Le visarga apparaît donc comme symbolisant Siva, le Transcendant, 
en tant qu’il émet les 16 phonèmes qui le composent et les 34 autres qui 
les suivent et qui vont donner naissance à toutes les catégories qui for- 
meront la manifestation, de l’énergie à la terre. Il va donc être suivi de 
ces 34 phonèmes, de K A à KSA, tout comme le lattva de Siva, uni à 
celui de Sakti, va être suivi des 24 autres lattva qui amèneront à l’exis- 
tence l’ensemble de la manifestation 7 . 


(1) TÀ, III, 146 (p. 149). Le mot kalâ peut désigner une énergie subtile ou une 
portion, un fragment. Le si. 134 du TÀ (p. 138) décrit le visarga connue formé 
par le Transcendant, A, auquel s’ajoute, comme un upâdlii . un fragment, ou encore 
le son ( sruti ) seulement, de HA. 

(2) TÂ, III, 142, comm. (p. 145). 

(3) Sur ce point, cf. ch. III, p. 88. 

(4) Id., 147, comm. (p. 149). 

(5) Ibid., 222, comm. (p. 209) : sa eva hi parapranullrekarùpo ’sesaviêvakrodïkârena 
anuttarahakârâtmanâ prasphurann antarbahirCipatayâ narasaktisivâtniatâm âblui- 
sayel. 

(6) Ibid., 195, connu, (p. 189) : svàtantrasyaiua hi pancavidhakptyakâritvâd 

visarge scirnarlhyam , anuttarasyaiva ca saktih visargaéabdavyapadesyeti. 

(7) Le TÂ, III, 146-7 (vol. 2, pp. 147-151), contient sur le visarga un passage 
assez obscur où ce phonème est appelé kâmattalva. Abhinavagupta ne s’étend pas 
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Mais cette émanation, dans le Trika, ne se fait pas directement. Elle 
s'opère, comme on l’a dit, par manifestation, par projection de lumière 
( âbhüsa ) et reflet ( pralibimbit ), ou contre-partie lumineuse. Siva pro- 
jette sa lumière dans l’énergie qui la reflète et qui manifestera l’ univers. 
Il s’ensuit que la manifestation, n’étant qu’un reflet, n’existera que 
dans la mesure où elle existe d’abord et archéty paiement en Siva afin 
d’être reflétée dans l’énergie. C’est d’ailleurs bien là ce que nous avons 
vu : déjà le phonème A pouvait symboliser l’ensemble de l’émanation 1 
et quant au visarga, il est le Transcendant en tant qu’il prend l’aspect 
de l’univers. Nous allons avoir, dès lors, une triple émanation ( srsti ) en 
commençant par l’émanation transcendantale (maliüsrs ti) dans le Trans- 
cendant, au niveau de la Parole suprême ( para vâk) ou de l’énergie su- 
prême en Siva. Celle-ci sera reflétée dans l’énergie suprême-no n-su- 
prême ( parüparâ ), c’est-à-dire dans l’énergie à proprement parler, au 
niveau de paéyantï et madhyamâ. Puis enfin au niveau non-suprême 
(apura), différencié, celui de vaikhavl . De la même façon, l’émission 
va apparaître d’abord comme anullarauisarga , l’émission transcendan- 
tale, qui sera divisée en trois : para , parâparu et apura visarga , corres- 
pondant aux niveaux suprême ou transcendantal, de la pure énergie et 
du monde différencié. 

L émission transcendantale — c’est un point sur lequel le TA insiste 
— c est essentiellement l’ensemble de la manifestation en tant qu’elle 


siu eu point, et le commentaire de Jayaratha, qui expose à ceLte occasion des spécu- 
lations et des pratiques de yoga sexuel, est, naturellement, assez peu clair. Le 
visai gu, dit-il, est kâmatattua, c’est-à-dire qu’il représente la forme pleine et indestruc- 
tible de la volonté d’action ( küma-icchâ ). Mais kâma est également le désir et visa , 
1 union sexuelle. On sait en outre les homologations qui existent entre le plan hu- 
main et le plan cosmique. On peut donc rapprocher la félicité de l’union rituelle de 
la béatitude qui est celle de Siva lors de l’émission qui résulte de son union avec 
1 hncrgie — le même terme, en effet (visarga), peut s’appliquer au semen et à un 
phonème. On tiouve un tel rapprochement chez AbhinavagupLa dans le FTV, p. 
oO, par exemple ; plus loin, le même texte (p. 180), lignes 6-7, nous dit encore que 
«l éneigie d émission du Suprême Seigneur est le germe du stade de la suprême 
béatitude », puisque 1 émission amènera la manifestation de tous les phonèmes, la- 
quelle se feia pai la pénétiation des voyelles, en tant que germes, dans les consonnes, 
en tant que matrices (kl., pp. 181-182). Cet aspect, important, de visarga , est net- 
tement souligne par Abhmavagupta dans le MW. (I, 892 sq. ; p. 82) où l’ayant décrit, 
il ajoute « c’est là la friction unifiante (samghatta) de Siva et Salai que l’on appelle 
sne/ia ». 

(1) TÂ, 111, 67, connu, (p. 88); c f. supra, pp. 195-7. 
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se trouve archéty paiement dans le Transcendant 1 où l’on rencontrera 
donc déjà les 50 phonèmes qui manifesteront le monde, et même la 
division des phonèmes en 64, ou en 81 2 . Mais cela ne doit en rien al- 
térer la parfaite indifférenciation du Transcendant. C’est pourquoi on 
nous dit que les prises de conscience phonématiques ( parâmarsa ) qui 
ont lieu pour chacun de ces phonèmes, même si elles sont divisées en 50 
ou plus, ne correspondent pourtant qu’à une seule prise de conscience de 
soi ( vimarsa ) de Siva, elles n'y introduisent donc pas de différenciation, 
ce qui s’explique également du fait qu’à ce niveau ce sur quoi porte la 
prise de conscience phonématique ( parâmarsa ) n’existe pas encore en 
tant qu’objectivité différenciée. On n’a pas encore de phonèmes, pas 
même l’énergie des phonèmes (ou les phonèmes en tant qu’énergie) : 
mâlrkâ, mais seulement Bhairava envisagé comme formé de la masse 
des sons ( sabdarâsibhairava ) lequel apparaît par l’effet d’un seul acte 
de conscience ( âmarsa ) 3 . Siva, dans la mesure où il est cette prise de 
conscience (parâmarsa) par laquelle tous les phonèmes sont en lui — 
non pas en tant qu’articulés, mais seulement sous forme de «résonance» 
(nâda) — apparaît comme l’agent universel et omniprésent, «le père 
et la mère» de l’univers : père et mère en tant qu’il l’engendre par son 
union avec l’énergie, dont il est inséparable 4 . Il fulgure alors, dit Jaya- 
ratha, comme l’émission transcendantale 5 où ne se rencontre aucune 
dualité. Tout au plus peut-on y voir une double propriété en ce que 
Siva y perçoit idéalement l’objectivité, tout en l’écartant d’ailleurs 6 7 . 
L’univers est alors présent en Siva, sans dualité, comme aham, le «Je» 
absolu. Siva et l’énergie y sont unis en une fusion parfaite (sâmarasija) ' 


(1) Id. 

(2) TA, III, 190-7 (pp. 189-191). 

( 3 ) m., él. 198-199 (pp. 191-2). Jayaratha s’appuiera également sur Pânini 
(I, 1, 72), selon lequel * une prescription [applicable à tel élément spécifiant s’applique 
en fait à toute forme] terminée par ledit [élément, en même temps qu’à lui-même] » 
(Irad. L. Renou), pour confirmer que /M, et donc tous les phonèmes, se trouvent 
déjà inclus dans A, c’est-à-dire clans le Transcendant et, par conséquent, qu’ils ne 
peuvent faire l’objet que d’un seul parâmaréa : TA, III, 204, connu, (p. 210). Il 
invoquera également, à cette occasion, la théorie de sampntïkarana (id.,s/. 205*206) 
qui assure la coïncidence du principe et de la manifestation (cf. PTV, si. 80-31). 

(4) TA, III, 200 (p. 192). 

(5) Id., comm. (p. 193): anultaravisargariipaUnjâ prasphurati. 

(0) si. 202 (p. 194). 

(7) Ce terme, ou celui de mahâsâmarasya , connote précisément « la fusion inté- 
grale de l’acte de conscience de soi et de l’énergie cosmique» (L. Silburn, VS, p. 
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où la prise de conscience synthétique ( parâmarsa ) de Siva par lui- 
même et celle de l’énergie cosmique sont totalement fusionnées. C’est 


la l’émission transcendantale 1 9 qui est un état de totale plénitude où 
la lumière (prakâsa) repose en elle-même et où l’ensemble des phonèmes, 
et donc 1 univers entier, sont fondus dans le Transcendant sous la forme 
de 1 Energie qui les engendre ( saklisvarûpinï ). C’est ce qu’exprime 
le sfoka suivant du Tantrâloka (TA, III, 204, vol. 2, p. 196): anut- 
iarâdyâ prasrtir ahantâ saklisuarüpinïjpralycilirlâsesavisvânu tiare sa ni- 
lïyate . « 1 émanation qui commence avec le Transcendant et qui va de 
A à HA et dont la nature propre est celle de l’énergie, ayant résorbé 
(ou condensé) en elle l’univers infini, se fond dans le Transcendant». 

Résumant 1 énergie émettrice du Suprême Sujet Conscient, ce sloka 
est en même temps un énoncé du symbole de cette énergie : le manira 
A II AM, dont il convient de dire ici quelques mots. 


AH AAI 

Léneigie émettrice transcendante qui contient en puissance toute la 
manifestation est symbolisée par AH AM 2 , le «grand munira suprême», 
paramahâmanlra. «Le premier dynamisme de la prise de conscience du 
«Je» supiême, dit en effet Ksemarâja dans la Siva Sîitra VimarsinI, 
a pour nature propre celle de l’énergie akula transcendante » 3 . Et 


107). il se i encontre également dans certaines écoles du Bouddhisme tantrique où 
il de signe, de façon analogue, l’intuition de l'unité de l’univers par delà, et au milieu 
de, la diversité des apparences. Cf. L. Silburn, op. cil . , pp. 39-40 et S. B. Dasgupta, 
An Introduction to Ta, Unie BiuUlhism, pp. 138-141, qui cite à ce propos plusieurs 
tantra bouddhiques, notamment le Hevajra Tantra. 

^ (/C>St aussi cc C I UC l on appelle samputïkarana : si. 205-6 

pp. • / N). Sui ce terme qui se rencontrerait aussi, avec une valeur analogue, 
c ans e Bouddhisme tantrique (où existe un Srïsamputikâtantra) — cf. infra p. 
232, note et ch. VII, pp. 318-9. 

| k ^ AU A 3/ (avec 1 anusvâra) pourrait être préférable puisque ce 

manira est A -{- HA 4 - birnln r P . t ... . 11 

uuni - Nous lavons parfois utilisée. 

(o) .'S\ , II, 7 (jj. 60) : ahamuimarsaprathamakalâ anuttarâkulasvarùpa : cf. aussi 
SSV, II, 3 (p. 50). 1 

On peut puise, que le rôle cosmogonique attribué au pronom (ou plus exactement 
à rexclamalion) a/utm n’est pas une invention du Trika. On pourrait alléguer en ce 
sens un texte tel que ce passage de la BAUp., I, 4, 1 : « L ’âtman existait seul à l’eiri- 
gine sous la forme de Puruça. En regardant autour de lui, il ne vit rien d’autre que 
lui-même. 11 prononça d’abord « je suis », d’où le nom ele « moi » (trad. B. Senart) : 
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Abhinavagupta : «la prise de conscience synthétique du Seigneur omni- 
présent qui est l’émission transcendantale où Siva et Sakti sont insépa- 
rablement unis est, en raison de sa plénitude, appelée AHAM» 1 . 

A est, en effet, le transcendant, lequel, nous l’avons vu, peut déjà 
être considéré comme recélant en lui tous les phonèmes et, plus spécia- 
lement, le phonème HA qui les représente tous 2 et qui est la source de 
toute énergie. HA, en même temps que tous les phonèmes, est l’aspect 
«grossier» du visarga , donc de l’énergie émettrice du Transcendant. 
Quant au phonème final, M, il est considéré comme étant le bindu , 
c’est-à-dire comme l’énergie du Transcendant qui se rassemble sur 
elle-même avant que se produise l’émission. On voit donc comment 
AHAM peut être envisagé comme résumant l’énergie émettrice trans- 
cendantale, comme résumant même les autres émissions (et même la 
manifestation) en tant qu’elles se trouvent en puissance au sein de cette 
énergie 3 . Les textes du Trika citent souvent à ce propos un pada tiré 
de rAjadapramâtr Siddlii d’Utpaladeva : «le repos en elle-même de 
la lumière de la Conscience, c’est ce qu’on appelle conscience du «Je» : 
p rctkâsas ijâlmavisrân i i r ahambhâvo lii kïrlitah 4 . Cette lumière ( prakâsa ), 


so 7 l(tm asmïlyagrc vyâliaral. Tato ’hamnâmàbluwat. On y voit l’être primordial 
prendre en quelque sorte conscience de son existence en prononçant « moi », aham, 
et à partir de là assumer un rôle créateur. Plus loin (V, 5, 4), la même Upaniçad dit 
quY//mm est l’appellation secrète du dieu créateur : tasyopanisad aharnili. (Cf. à 
ce sujet : J. A. B. van Buitenen, Studios in Samklnja , 11, .I.A.O.S., 1957, vol. 77, 
pp. 15 sq.). 

(1) TÂ. 111. 203 (p. 195) : 

anuttaravisargcUmaiïvasaktiiadoaijâlmatull 
parâmarso nirbharalvàd aliam ity ucyatc vibhoh / 

(2) Cf. supra , p. 196-7. 

(5) TÂ, III, si. 201 (p. 193) : «l'émission de l’énergie, après avoir pris en elle les 
univers éternels, devient ensuite sivabindu en demeurant dans le Transcendant ». 
Ce qui veut dire, explique .Jayaratha, que l’émission qui est celle du Transcendant (A) 
fulgure sous la forme de tous les phonèmes de A à HA et, étant inséparable du su- 
prême sujet conscient, A, lumière suprême indifférenciée qui recèle pourtant en elle 
toute la manifestation (//A), demeure dans la Transcendance que symbolise le 
bindu A/. Ainsi a lieu la prise de conscience de A //AA/. Le Transcendant, A, ayant 
manifesté l'énergie (HA), se repose en lui-même dans sa lumière indifférenciée, M 
(ici., pp. 193-194). 

(4) APS, si. 22 (p. 9). Voici l’ensemble de ce sloka : 
lulrthavijaoasthâ prânâdâoalmtnbhâoaiürodhalah 

prakâsasijûtmuvisrântir ahambluwo hi kïrlitah 
« Pour les êtres animés, etc., aucun objet ne peut exister lorsque s’éteint la conscience 
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c’est la fulguration qui crée les univers et qui les contient en elle. C’est 
ainsi qu’Abhinavagupta, dans le PTV, indique que la prise de conscience 
du « Je» suprême et absolu (dhamv i m ars a) a pour effet d’ancrer la mani- 
festation en Siva, l’étape même la plus basse de la manifestation por- 
tant enelle son essence et ne lui étant jamais extérieure 1 . AH AM symbo- 
lise particulièrement bien la présence archétypale du monde dans l’éner- 
gie émettrice du principe et, comme le monde n’est rien d’autre qu’une 
effulgence de cette énergie, on a du même coup la présence du principe 
et de son énergie dans le monde : saivasarvâlmaka : tout est dans tout 2 . 


c’cst le repos en elle-même de la 


du « Je », et ce qu’on appelle conscience du « Je . 
lumière de la Conscience». 

On trouve ce texte cité et commenté par Kçemarâja dans la SSV, II, 7 (p.64)et 
par Abhmavagupta dans le PTV, pp. 55 et 198, le TA, III, 203 et 222 et 1TPV, 1, 1, 1. 

Dans cette même Siddhi, Utpaladeva indique que la prise de conscience qui a pour 
effet d amener 1 objectivité à P existence (ou, dans le cas d’un sujet individuel, de 
lui faire appréhender 1 objectivité) ne peut se réaliser complètement que parce 
qu elle îcpose dans son essence où elle fait l’objet d’une prise de conscience qui la 
perçoit comme n’étant rien d’autre qu ’AIIAM : 

idamily asyci vicchinnavimarsasyct kftârlhalâl 

ya suasvarüpe viérântir vimaréah so */i am ity ctyamll (APS, 15, p. 0). 

Ce s lok a est cité par Jayaratha dans le commentaire de TÀ, V, 82 (vol. 3, p. 392) 
e i e résume ainsi . «la prise de conscience synthétique du «Je» est le niveau où 
epose a piise de conscience active de l’objectivité: idamvimaréaviàrântidhâma 
ahamparâmarécih ». Abhinavagupta le cite dans l’IPV, 1,5, 11, au terme d’un déve- 
loppement qui en précise le sens (vol. 1, p. 244). 

(1) r 1\, p. 135, lignes 7 à 9: yadi prathamataram sarvacarame evarn âbhâsâ 
patanlï tatiowa vimarsenâpi padam bandhayet , «si les projections lumineuses qui 
ormen a manifestation (âbhâsa) tombent ainsi du premier [principe, ou moment créa- 
eur .jusqu a a fin [de la manifestation] de l’univers, cependant le stade [de l’univers 
m p™* S ^ [! xé la ^ dans Ie Principe] par la prise de conscience [d AH AM] ». 
, , ^ (iram evàditayd madhye ca kâdiyonijâtam avasâne ca bindum 

ü l ’ “ lüm 1 U esaiva bhagavatï Sfstih : « [les voyelles, dans leur expansion,] com- 
mencer! pai a ettre A ; au milieu se trouve l’ensemble des lettres-matrices, K A, 
Q AH \M ^ 3 1110 GS émetten t le bindu. Cette divine émanation n’est rien d’autre que 

Également dans le Tantrâloka • * i/, Uf . , 

, , , f . . a * * AU AM est le suprême sujet conscient accom- 

P8 f" 6 „ ' J" U 8Ura °" {1 _ e ‘' univers - Quoiqu’ainsi accompagné il n’est cependant 

C|U ' ' '^P^'-'rrùpo pi saviévasphârah , saoiioasphâro ’pi va aham ei ta». 

_ .< i coincK cnce du piincipe et de la manifestation symbolisée par AH A M est 

également expnmee par le terme de sampufi, «emboîtement., c’est-à-dire de coin- 

cidcnce exacte et sans interstice cnmmo , « . , . 

, . ... » comme de deux hémisphères exactement accolées, 

de Siva et de I énergie contenant la manifestation. 

Ainsi I TV, p. 1 13 . < c est à cause du sampuli que l’ensemble de tous les talion 
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AH AM joue également un rôle important dans le Trika en tant que 
source de la puissance efficace des mantra ( manlravïrya ). Nous le 
verrons au chapitre VIL Ces deux fonctions cl 'AH AM se distinguent 
d'ailleurs assez peu puisque c’est toujours la Parole Suprême ( para 
vâk ), et la libre activité de la conscience ( uimarsa ) qui la caractérise 
qui sont à l’origine de l’énergie de la Parole, donc à l’origine de la mani- 
festation comme à celle des mantra. 

Mais revenons maintenant aux divers aspects de l’émission du vi- 
sai (j a. 

Cette énergie émettrice du Transcendant cj ni contient en puissance 
toute la manifestation est, comme le Transcendant, présente en tout 
comme substrat et source de toute vie. Mais au fur et à mesure que la 
manifestation s’étend et que la différenciation apparaît, l’énergie se 
dégrade : de suprême ( para ), elle devient suprême-non-suprême ( para - 
pari 7), puis non-suprême (ctpara). Ces trois états de l’énergie correspon- 
dant aux trois états cosmiques de siva, sakli et rxara l . Dans ces condi- 
tions, les philosophes du Trika ont cru devoir différencier l’acte émet- 
teur de Siva en trois : l’émission suprême ( parauisarga ), la suprême-non- 
suprême (parâpara) et la non-suprême ( apara ). 

1 . Paravisaiga : elle est également appelée sâmbhava ou saiva 

visarga , l’émission de Sambhu ou de Siva. Elle est plénitude, pure 


cl que chacun d eux cxisle dans la condition suprême et pure »> ; et dans le TA : 

« Cet univers se tient dans l’énergie (HA) et celle-ci dans le suprême transcendant 
(ami t tara = A) cl celui-ci se lient en elle (coïncidence = A il/). C’est ainsi qu’est 
réalisé l’emboîtement de l’énergie dans l’omniprésent* (TÀ, III, 205, vol. 2, 
p. 217). 

ne même Kçemarâja, dans le PHr : * L’univers est manifesté à partir de la lettre 
A dont la nature propre est celle de [l’énergie] akula, transcendante, et il s’étend 
jusqu'à la katâ de HA qui est la manifestation lumineuse de l’énergie, cependant 
que | le phonème] KSA est expansion et apaisement de la manifestation. Dès lors, 

| lorsque Siva, ou l’adepte] prend en lui les phonèmes A et HA en les « emboîtant » 
( samputïkâra ) selon la règle de la condensation [ pratijâhâra , c’est-à-dire en englo- 
bant du même coup l’ensemble des phonèmes inclus entre A et HA], et que se pro- 
duit la fulguration sous la forme du bindu (AM) qui a pour nature la conscience in- 
différenciée, [on a alors] le repos dans le transcendant. Cette prise de conscience 
spontanée n’est rien d’autre que la nature propre même de la « masse des sons » ; 
Kçemaràja cite alors les versets de LAPS., 22 : « le repos en elle-même de la lu- 
mière, etc. » (PHr., p. 92, ligne 2 à ligne 1, p. 93). 

(1) Sur ces trois états, voir notamment le 1 TV, pp. 50 et 73-81. 
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conscience du Soi, lumière suprême. On l’appelle citlavisrânti \ car 
elle correspond au repos de la manifestation dans la pure conscience. 
C’est en somme l’émission transcendantale telle que nous venons de 
la voir. 

2. — Parâparavisarga : ou l’émission de l’énergie, saklivisarya. Sa 
position est intermédiaire : elle participe à la fois de la transcendance de 
l’émission suprême et de l’ immanence de la non-suprême. La multipli- 
cité du divers y apparaît, mais elle y brille en unité avec la conscience, 
c’est pourquoi on l’appelle cillasambodha , connaissance de la conscience. 
Elle est à la fois transcendante, unie à la pure conscience (niskalâ), et 
formée des énergies limitatrices propres à la manifestation, faite de la 
diversité de l’univers (sakalâ). Elle correspond aux tativa situés après 
Siva, mais avant mâyâ ; la dualité et la non-dualité coïncident en ello 
( bhedâbheda ). C’est l’énergie émettriee à proprement parler (vaisargiki 
kalâ ), caractérisée par le désir d’émettre (visarjanïya) plus que par l’émis- 
sion elle-même. Elle donnera naissance aux phonèmes sous leur forma 
d énergie (mâlrkâ) qui correspond à pasyanlï et madhyamâ. 

Aparavisarga : c’est ici l’émission inférieure, celle qui fera appa- 
raître les âmes limitées (anu), d’où le nom d'ârtavauisarga, où l’état 
cosmique de nam , ou la dualité, dominent. C’est en ce sens qu’on l'ap- 
pelle cillapralaya : dissolution de la conscience. C’est elle qui donne 
naissance à la manifestation limitée, aux souffles vitaux, aux êtres vi- 
vants et aux phonèmes «grossiers», qui sont perçus en vaikharï. 

Mais il ne faut pas confondre l’émission avec la portion de la manifes- 
tation dont elle est 1 origine. Même si celle-ci est «grossière », l’émission, 
elle, n’en demeure pas moins « subtile » (süksma). Elle n’est en effet 
pas séparable du suprême sujet conscient, Siva. Elle est, dit Abhina- 
vagupta, pure connaissance (uijnâmamâlra) car on ne trouve pas au 
niveau du visarga la limitation à laquelle on pourrait pourtant s’at- 
tendre. L’émission en tant que telle se suffit à elle-même, elle repose 
dans la Conscience, dans le repos du Soi et c’est pourquoi, dit .Jayaratha, 
il n y a rien qui soit nécessaire pour la compléter, elle ne requiert, ne 
postule, rien d’autre. C’est en somme l’origine unique et indivise du 
monde, la nature naturante ( pradhâna ), indifférenciée 1 2 . 

(1) 1À, III. 216 et connu, (pp. 204-6). 

(2) TÂ, III, 219, connu, (vol. 2, pp. 204-6) : ata eoa paras y a kasyacid api âkâh- 
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C est ainsi qu à partir ch uisarga , énergie émettrice clu Transcendant, 
akula (c’est-à-dire à partir des seize phonèmes qui forment Siva), va 
se produire le reste de l’émanation phonématique et, par conséquent, la 
manifestation toute entière. Le rôle du uisarga n’est, dans ce procès, 
que celui de l’acte émetteur de l’énergie de Siva. C’est celle-ci elle-même, 
sous sa triple forme la plus haute, énergie de conscience transcendante, 
de volonté et de connaissance — c’est-à-dire les trois phonèmes A, I 
et U — qui va donner naissance, après le uisarga , à tous les autres pho- 
nèmes \ selon un procès que nous allons voir maintenant. 

Enfin, le uisarga , tout en étant triple, est également considéré comme 
quintuple 2 . On le trouve en effet, dit Abhinavagupta, à l’extérieur, 
à l’intérieur, dans le «cœur», dans riâda et dans le stade suprême. Ce 
qui, selon Jarayatha, veut dire qu’on retrouve le uisarga , c’est-à-dire 
l’énergie émettrice, aussi bien chez l’homme, extérieurement (sur le 
plan sexuel) et intérieurement (dans la sublimation de cette énergie 
par le yoga et parce que c’est la même énergie ( ojas-uïrya ) qui anime la 
sexualité, la jouissance esthétique et l’effort spirituel : PTV, pp. 46 sq.), 
que dans le «cœur», c’est-à-dire à la source même de l’énergie, humaine 
ou cosmique, ou dans nâda, c’est-à-dire dans l’énergie phonique, ou, 
enfin, au niveau suprême et transcendant de la pure conscience, de la 
parole suprême. 

Ces cinq aspects de uisarga sont d’ailleurs mis en correspondances 
avec cinq « cercles » (cakr a) : ceux du cœur, de la gorge, du palais, de 
la LêLe et le duâdasânla 3 , — c’esL-à-dire qu’ils sont assimilés à des 
étapes de l’ascension de la kmidalinî , ce qui montre bien que le procès 
cosmique peut être expérimenté par l’adepte. Cette quintuple division 
correspond en outre aux cinq groupes de consonnes de KA à MA qui 
vont maintenant être émises. .ïayaratha rappelle enfin que tout cela 
se ramène à bindu, mais c’est pour retrouver ici encore aham 4 . 

ksaniyasijàblHWfuI âtmanir»rtah snâtnuimdlriwisrâiUah , alu cim câijam abhedapra- 
dhânah. 

Sur les trois visarga , cf. TA, 111. 211-222 (pp. 201-211). 

(1) s/. 221 (pp. 208-9). 

(2) si. 222 et conun. (pp. 208-211). 

(2) Cf. ch. III. p. 121. note 1. 

(4) 1(1., pp. 210-211. 
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DE K A À KSA : LES CONSONNES 


Les consonnes (vyanjana), qui vont maintenant apparaître, représen- 
tent une portion de l’émanation phonématique nettement subordonnée 
à la première catégorie, celle des voyelles. Aussi bien, les consonnes 
font-elles apparaître les catégories de la manifestation inférieure à Siva, 
qui naissent de lui, tirent de lui leur vie et ont en lui leur substrat : « Les 
voyelles sont la cause originelle de tous les phonèmes » 1 . 

Les consonnes, dit Jayaratha, sont considérées comme n’ayant pas 
d’être propre. Leur nom même, vyanjana , vient de ce qu’elles ne sonL 
qu’une manifestation ( vyakli ) extérieure de l’énergie qui appartient en 
propre aux voyelles. Avant d’exister en tant que telles, d’être mani- 
festées extérieurement, elles se trouvaient en puissance dans les voyelles. 
Ce sont celles-ci qui sont leur principe animateur ( prcma ) ; notion dont 
on aime à trouver confirmation dans un fait de phonétique : les conson- 
nes «qui ne contiennent pas de voyelles» ( ancicka ) ne peuvent pas être 
piononcées, il leur faut s appuyer sur une voyelle 2 , laquelle est ordinaire- 
ment A y c est-à-dire anultara , et c’est ainsi qu’on va pouvoir utiliser 
la grammaire pour confirmer l’affirmation métaphysique de l’omnipré- 
sence du Transcendant. 

La suboi dination des consonnes par rapport aux voyelles est égale- 
ment expiimée du fait que les voyelles sont considérées comme des 
germes (Inja), qui ont le rôle créateur éminent, et les consonnes comme 
matrices (yoni) dont le rôle, purement passif, n’est que de recevoir le 


(1) SVam eva sarva »“r>îûnâm mùlakâranam , cité par Jayaratha, TA, III, 184, 
comm. (p. 180). 

(2) TA, III, 183 : 

itlhani y ad varnajâlam tat saruam svaramayam pur Ci H 
vyaktiyogâd vyanjanam tat svaraprünam yatah kila / 

(oinni. j ... suaramayam » . svarânâm evântah saktyâtmanâ rüpenüvasthitam f ... 

anyat/m hy esam ^ttatsamyojanauiyojanenaivamrùpaldyâbhwyaktir eva na bhavet, 

... abhwyaktam eva etad varnajâlam svarânuprâiiitam eva bhavet , anyathâ hi anacka- 
layâ as y a nccâra eva na bhavet. 
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germe J . Et encore ces matrices ne sont-elles, elles-mêmes, que le ré- 
sultat d’une transformation — d’un rétrécissement, ou d’une congéla- 
tion (. syânaiâ ) 1 2 , d’une condensation (ghanaiâ) — des voyelles. «La 
congélation des voyelles, germes dont la nature est celle de Siva, est 
la cause de l’existence des consonnes qui sont matrices et qui relèvent 
de Sakti. C’est, en effet, à partir du germe que se produit l’expansion 
de la matrice» 3 . De même que Siva est inséparable de ses énergies, de 
même la nature propre de âiva, inhérente aux voyelles, demeure pré- 
sente dans les consonnes, elle les anime, elle leur donne force créatrice 
et leur permettra de donner naissance par leurs combinaisons mutuelles 
aux syllabes et aux mots et ainsi à toute la manifestation. Le même 
rapport de mutuelle inhérence et de subordination est exprimé lorsqu’on 
dit que les voyelles sont signifiantes, sont «ce qui exprime» (vâcaka) et 
que les consonnes sont signifiées, ou ce qui est «à exprimer» (vâcga) 4 . 

Mais si les 16 phonèmes de Siva, dans leur ensemble, sont des germes, 
on considère pourtant que trois de ces phonèmes ont un rôle plus impor- 
tant car ils donnent naissance à tous les autres. Ce sont les trois voyelles, 
4 /, U, liées aux énergies de conscience transcendante (anuttara), de 
volonté (icchâ) et d’éveil (unmesa) ou de connaissance 5 ; nous allons 
voir que c’est à ces trois énergies, ou à ces phonèmes, que sont rattachées 
les 25 occlusives, les 4 semi-voyelles, les 4 spirantes et même, en quel- 
que manière KSA . 

Les 5 occlusives gutturales, de KA à ./VA, sont considérées comme 
issues de la « condensation » (ghanaiâ) du phonème A 6 , ou du Transcen- 


(1) TÂ, III, 180, et co m ni. (vol. 2, p. 177): 

kâdUmntam idam prâluih ksobliâdhâralayà budhâhl 
kéobhâdhâratayâ iti — yonitayetyarthah, yad uktam : 


« kâdibhisca smrtâ yonih ... » 

«. Les sages disent que les consonnes de KA à IIA sont le réceptacle de l’agitation du 
germe. Réceptacle du germe signifie matrice ; c’est ainsi qu’il est dit : la matrice 
est considérée comme formée par les consonnes IC A, etc ». 

(2) Sur ce terme, cf. FTV, p. 33. 

(3) FTV. p. 149 : siuâtmakasvarabïjarûpâ éyânataiva sâktavyunjanayonibhâvo bijâd 
eott ijoneh prasaramV. Cf. aussi MV, III, 10-12 (p. 15) qu’Abhinavagupta cite (rail- 
leurs dans le PTY, p. 148. Également Sv.T., I, 32, connu, (vol. 1, p. 38) : « la condi- 
tion de matrice des consonnes est due à ce que c’est d’elles que naît l’univers » . 


jayalkàvanatvâd yoni tâ. 

(4) Id., p. 148. 

(5) Cf. supra, p. 206, note 1. 

(U) On se borne, pour le moment, à décrire les prises de conscience phonématiques 
(varnaparâmarsa) des 34 consonnes, de K A à KSA, sans indiquer les tattva auxque 


— 238 — 


dant L La naissance de 5 consonnes à partir du seul phonème A s’ex- 
plique, selon Jayaratha 2 , par le fait que le Transcendant, quoique formé 
essentiellement de l’énergie de la conscience transcendante ( citsaldi ), 
contient cependant en lui les 5 énergies : cid , ânanda, icchâ , unmesa- 
jnâna et kriyâ. Ce principe, que chaque énergie contient en quelque 
façon tous les autres, sera considéré comme vrai également de toutes les 
énergies qui donnent naissance aux 4 autres groupements d’occlusives 
et permettra d’expliquer de la même façon que chacun soit formé de 
5 phonèmes issus d’une seule voyelle. 

On pourrait être tenté d’expliquer cet état de choses, avec le ratta- 
chement au Transcendant des laltva qui correspondent aux occlusives 
gutturales, par le fait que ce sont, dans l’émanation en pasyanlï , ceux 
qui sont les plus proches de Siva. Mais la raison de ce rattachement se 
trouve en réalité, et de façon plus logique d’ailleurs, dans la grammaire 
traditionnelle pour laquelle A et /I sont gutturaux 3 . C’est ainsi que 
raisonne Abhinavagupta dans le PTV quand il écrit : «La condensation 
du phonème A donne le groupement [des occlusives commençant par] 
KA parce que [ces occlusives possèdent, comme A,] la qualité de guttu- 
rales » 4 . 

Nous allons voir que le rattachement de toutes les autres consonnes 
à diverses formes d énergies se fonde de la même façon sur la grammaire 5 , 
le jeu des énergies qui donne naissance à ces consonnes n’étant qu’une 
justification ingénieuse sur le plan de la métaphysique de notions gram- 
maticales ou phonétiques. 

Les palatales, de CA à AVI, viennent de / parce que, dit Abhinava- 
gupta, tous ces phonèmes sont palataux : lcdauyaluât 6 . Elles provien- 
nent, lisons-nous dans le 1À, de l’énergie de volonté demeurant dans sa 
forme propre — celle cpii correspond au phonème / — mais tournée 
vers l’extérieur. 


elles correspondent. Ces correspondances, en effet, varient selon les niveaux de 
1 émanation envisagés, qui sont de diverses sortes selon la nature des parclmarsa. 
Cela sera examiné dans la section suivante. 

(1) PTV, p. 182. 

(2) TÂ, III, 149 (p. 152). 

(3) « kanthyo ’ kârah ». IJk-Prâtiéâkhya, I, 38. 

(4) PTV. P- 1^2, ligne 6: cikclrasya ghanatâ kavargah kanthyatvâl. 

(5) Sur les points d articulation assignés par la grammaire traditionnelle aux 
phonèmes de 1 alphabet sanskrit, cf. Allen, Phonetics in Ancient India , 2° partie, 
pp. 48 sqq. 

(f>) P 1 V, p. 183 ligne 7; cf. Pàninïya, Sikçü 17: i-cu-ya-sâs lâlavyah. 
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Les occlusives cérébrales, de TA à NA, et dentales, de TA à NA, 
sont également rattachées à l’énergie de volonté, mais sous la forme 
qu’elle prend dans les phonèmes R et L, c’est-à-dire demeurant en elle- 
même mais liée soit à une sorte d’illumination subite (et on a R) ou, 
au contraire, à l’immobilité (et on a L) L Phonétiquement, en effet, 
la voyelle R est classée avec le groupe des occlusives cérébrales 1 2 et 
£ avec les dentales 3 . 

Les occlusives labiales, de PA à MA, dit le TÀ 4 , sont issues de l’é- 
nergie d’éveil, c’est-à-dire du phonème U, qui est, en effet, considéré 
par les grammairiens indiens comme labial (osfhya ) 5 . 

Jayaratha cite, dans son commentaire du TÀ, les deux sloka suivants 
qui résument cette naissance des occlusives : 

«Le deuxième groupement [de phonèmes] animé d’une quintuple 
énergie provient du Transcendant ; puis de [l’énergie de] volonté, sous 
sa forme non-troublée, liée au feu ou à la terre, les deux groupes de pho- 
nèmes commençant par TA et TA ; P/l, etc., est né de l’[énergie d’]éveil. 
Ainsi sont exposées les occlusives 6 ». 

Les 4 semi-voyelles, Y/l, RA, LA et VA, sont, comme les occlusives, 
issues des voyelles /, R , L et U, par leur jonction avec A. Cela résulte, 


(1) (X supra , pp. 206-213. On pourrait s’étonner de voir ici, et dans les lignes qui 

suivent, les phonèmes « stériles » ( sandha ), R et L , engendrer des consonnes ; Abhina- 
vagupla a prévu l'objection et y a répondu (TÀ, III, 175-178, pp. 173-6) en disant 
qu’en réalité c’est l’énergie de volonté, donc I ou 7, qui se trouve dans les phonèmes 
stériles, qui manifeste les consonnes cérébrales, dentales, etc. Mais alors, dirons- 
nous, pourquoi faire intervenir R ou £ si / ou 7 suffisait? C’est que les grammairiens 
avaient mis des consonnes dans la même classe que ces voyelles ; il fallait donc bien 
rattacher les unes aux autres, quitte ensuite à trouver un biais. Nous avons déjà 
vu ( supra , pp. 206 sq.) que les phonèmes #, £ et Z ne se laissaient pas adapter 

sans quelque difficulté au mouvement des énergies en Si va. 

(2) Pâninïyasikçâ, 17 : sijür mûrdhanyâ f-tu-ra-sâh , PTV, p. 182, ligne 8 : rkâ- 
rasya tavargo — mürdharujatvâl . 

(3) Id. Ikârasija tavargo — dantgatvâl. 

(4) TA, III, 152 (p. 152). 

(5) Pâninïyasikçâ, 17 : osthajâ vupû , PTV, p. 182 : ukârasya pavarga - aus- 
thyalvât. 

(6) TÀ, III, 152, connu, (p. 154): 

akulât pancaéaktyâtmâ duiliyo varga utthitahl 
anârûsitarüpâyâ icchâyâs ca tatah paraît II 
vahniksamâjusas tasyâstatâdyam ca duayatn tatah! 
pâdir unmesato juta iti sparââh prakïrtilâhH 
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comme le rappelle Jayaratha \ de la règle formulée par Pânini (VI, 1, 
77) : <( iko y an aci » : « Les semi-voyelles (y, v , /•, /) sont les substituts res- 
pectifs des voyelles !, u, T, l devant voyelle». 

Nous venons de voir, en outre, que Y A est classé avec I parmi les 
palatales, RA avec R parmi les cérébrales et LA avec L dans les labia- 
les ; quant à VA, il est considéré comme une labio-dentale, ce qui l’as- 
socie à la voyelle «labiale» U . Abhinavagupta, dans le PTV, exprime 
cela en disant : « Y A et $A se rattachent aux [occlusives palatales du] 
groupe de CA ; RA et SA aux [cérébrales du] groupe de TA ; LA et 
SA aux (dentales du] groupe de TA ; et VA aux [dentales et aux labiales 
des] groupes de TA et PA» 1 2 3 . 

Transposant la phonétique en métaphysique, le TÀ expose leur appa- 
rition de la façon suivante : l’énergie de volonté, qu’elle soit perturbée 
ou paisible (c’est-à-dire le phonème I ou 7), se tournant vers l’autre 
énergie (c’est-à-dire le Transcendant, A) donne naissance à la semi- 
voyelle Y A. I ou 7 + A, en effet, donne Y A. Ce phonème est considéré 
comme le germe du vent ( uâyubïja ), aussi bien la jonction entre icchâ 
et anutlara est-elle considérée comme caractérisée par un mouvement 
rapide, attribut du vent. Y A serait caractérisée par la dessication. 

Lorsque l’énergie de volonté, 7, est envisagée comme touchée par 
l’objectivité et caractérisée par la lumière qui est le propre du feu, 
c’est-à-dire lorsqu’on a la voyelle R , on obtienL la semi-voyelle RA qui 
est, nous l’avons vu, le germe du feu ( agnibïja ) 3 et cpii est donc essen- 
tiellement brûlante. 

La meme énergie, caractérisée par la stabilité, propre à la terre, don- 
nera le phonème LA, qui est le germe de la terre ( prlhiiûbïja ) et auquel 
on attribue donc comme caractéristique l’immobilité. 

La semi-voyelle VA, enfin, est considérée comme issue de la jonction 
de l’énergie d’éveil, unmesa, U , avec le Transcendant A. U + A donne 
VA. Elle fait pleuvoir l’émanation, dit le TÀ, et Jayaratha glose cela 
en disant que VA est le germe de Varüna et que, pour cela, il rafraîchit, 
fait prospérer (âpyâyakârilva ) 4 . 

Mais si on conçoit les semi-voyelles comme nées de l’union des éner- 
gies de volonté et d’éveil avec le Transcendant ou la béatitude, on pourra 

(1) Id., 154-156, connu, (p. 157). 

(2) PTV, p. 182 : yasau cavargasyântah rasait tavargasya, lasuu tavanjasya , ua- 
kâro 'pi tapavargayoh. 

(3) Supra , p. 207. 

(4) TÀ, 156 et comm. (pp. 156-7). 
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peut-être se demander en quoi elles diffèrent, sur un plan métaphysique, 
des diphtongues E , AI, O et AU qui sont issues d’un procès analogue. 
Le TÀ répond à cette objection en disant que, dans le cas des diphtongues, 
c’est le Transcendant qui domine, l’aspect d’énergie de volonté lui 
étant subordonné : il est, en effet, normal qu’en Siva le Transcendant 
domine, et de plus, phonétiquement, c’est A qui vient en premier 
dans la formation de ces phonèmes : A + / etc. Dans les semi-voyel- 
les, au contraire, c’est l’aspect d’énergie ou de volonté qui domine et 
le Transcendant qui est subordonné — ou, plus exactement, qui 
semble l’être car rien ne peut faire perdre sa place éminente au Trans- 
cendant — phonétiquement, en effet c’est I (R et L) ou U, ici, qui 
viennent en premier : I + A = YA, etc. Ainsi passe-t-on de la phoné- 
tique à la métaphysique \ 

De façon analogue, le terme anlahsthâ , «situé dans l’intervalle», 
qui désigne les semi-voyelles dans la grammaire sanskrite et qui se 
réfère à leur nature intermédiaire, entre les voyelles et les consonnes, 
va être également utilisé à ses fins parle TÀ qui, interprétant antar 
comme «dans», explique ce mot comme signifiant que ces phonèmes se 
trouvent de manière indifférenciée «dans» les énergies de volonté et 
d’éveil, en y représentant la manifestation en tant qu’elle demeure idéa- 
lement dans le Suprême Sujet conscient 1 2 . Interprétation qui peut se 
sentir appuyée par les grammairiens dans la mesure où ceux-ci voient 
dans les semi-voyelles des substituts des voyelles I, U, R et L. 

Les trois sifflantes ( üsnum ) 3 sont rattachées aux trois aspects de l’éner- 
gie de volonté qui correspondent aux phonèmes I, R ou C’est qu’en 
effet la grammaire les classe avec ces trois phonèmes. 

L’énergie de volonté, dit le TÀ, lorsqu’elle est pure, non éclose, c’est- 
à-dire sous la forme de I, et qu’elle est recouverte, rendue rugueuse 
(rüsita) par ce sur quoi porte l’énergie, c’est-à-dire par une objectivité 
encore toute idéale, se manifeste extérieurement par une «vapeur», 
une expiration ( üsman ), qui fait apparaître la sifflante palatale SA. 


(1) On trouvera encore un exemple de ce genre de raisonnement dans le TÀ, III, 
159-1(31 (pp. 1(30-1) où une règle de sundhi , relative à la voyelle A, est transposée et 
justifiée sur le plan des énergies du Transcendant. 

(2) TÀ, III, 158 (p. 159). 

(3) Ce terme désigne, en fait, les spirantes et s’applique aux 3 sifflantes et à l’aspi- 
rée HA ainsi qu’au visarga. Les grammairiens sanskrits n’ont pas de terme spécial 
pour les sifflantes ; ksvedana , sifflement, désignant un défaut de prononciation : un 
sifflement excessif. 


1(3 


Lorsqu’ensuite c’est l’énergie de volonté éveillée qui est dominée par 
son objet, d’une manière rapide, c’est-à-dire lorsqu’on a le phonème R , 
la «vapeur» produite sera la sifflante cérébrale SA. Enfin, lorsque la 
même énergie est très éveillée et dominée par ce même objet, mais d’une 
façon stable, et qu’on a L, alors naît la sifflante dentale SA l . 

Les 4 spirantes, dit le TÀ 2 , ont cette particularité, qui les différencie 
des autres consonnes, de n’être pas nées de l’union de l’énergie du Trans- 
cendant avec une autre énergie. Elles émanent comme une «vapeur» 
(üsman), comme une spiration, du Transcendant, c’est-à-dire, glose 
Jayaratha, par le seul effet de son ardeur lumineuse ( lejas ), qui est 
libre. 

Phonétiquement, en effet, les spirantes sont un souffle qui peut être 
rattaché à divers lieux d’articulation et donc être classé avec diverses 
séries d’occlusives, mais qui ne fait appel à aucune autre voyelle que 
A. Elles apparaissent donc comme une émanation particulièrement 
directe du Transcendant. 

De ces quatre, c’est toutefois l’aspirée HA qui est considérée comme 
la plus proche du Transcendant. En effet, pour reprendre les termes 
de Jayaratha : «l’énergie du Transcendant est le visarga dont HA n’est 
que la forme rétrécie, congelée (âsyânam rüpam), et c’est à cause de 
[ce rapport direct avec] le Transcendant qu’il a le même lieu d’articu- 
lation que lui » 3 . On ne saurait mieux inverser l’effet et la cause : c’est 
au contraire la grammaire traditionnelle qui a d’abord regardé /I et Ii 
comme des gutturales : kanthyâvahau 4 . 

A ces 49 phonèmes vient s’ajouter une cinquantième prise de cons- 
cience phonématique qui s’applique au phonème composé KSA ou 
kütabïja. Ce dernier est produit, non plus à partir des voyelles, mais 
par la combinaison (pratyâhâra) de deux consonnes, K A et SA, consi- 
dérées comme animées (cinuprânita) l’une par le Transcendant A et 
l’autre par le visarga qui est, comme on le sait, l’énergie d’akula. Il 
apparaît donc comme symbolisant l’union indissoluble de Si, a et de 
1 énergie, source de tous les phonèmes dont la série se termine ainsi par 
un symbole de ce qui lui a donné naissance. 


(1) TÀ, III, 162-164 (pp. 162-4). 

(2) Id., si. 179 (p. 176). 

(3) Id., comm. p. 176. 

(4) Pâninlyaéik$â, 17. 
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LES NIVEAUX ET LES ÉTAPES DE 


l’émanation 


Dans les pages qui precedent, nous avons examiné en elle-même la 
sene des pnses de conscience phonématiques (uarnaparàmarsa) corres- 
pondant aux consonnes, en nous bornant à décrire le jeu des énergies 
auxquelles le Trika fait appel pour justifier leur apparition et à rappe 
1er les règles phonétiques établies par les grammairiens indiens dont ce 
jeu des énergies est une transposition. Nous n’avons pas, comme poul- 
ies seize premiers phonèmes et Siva, indiqué les tailva auxquels ces 
consonnes correspondent. C’est que ces correspondances ne sont lias 
les mêmes à tous les niveaux de l’émanation. Comme on l’a indiqué 1 
celle-ci se produit d’abord en Si va, au niveau de la Parole suprême • 
c’est l’émanation transcendantale (mahâsrsli). Elle est ensuite reflétée 
dans l’énergie, c’est le niveau suprême-non-suprême ( parâpara ) corres- 
pondant à pasyanlî et à madhyamâ ; elle a, à ce niveau, du point de vue 
des phonèmes, deux aspects différents : mütrkâ et rnülinî. L’énergie, 
enfin, se manifeste au niveau non-suprême ( apura ) qui est celui dé 
vaikharï, où sera atteint le point le plus bas de l’émanation : celui où 
elle s’arrête et après lequel ne peut plus se produire qu’un retour au 
principe. 

On a vu 2 que le visarga, l’acte émetteur de Siva, est envisagé comme 
soumis, lui aussi, a une division en ti ois qui correspond à ces trois 
niveaux de la manifestation. 


1. — Maliâsrsfi , V émanation transcendantale. 

Il a déjà été plusieurs fois rappelé que la conception de l’émanation 
par manifestation et reflet ( übliâsa , pratibimba) rend nécessaire la pré- 
sence en Siva de l’archétype de l’émanation. « Telle est en effet la règle, 
écrit Abhinavagupta : ce qui n’est pas là, cela n’est nulle part» 3 . Telle 
est, à ses yeux, l’importance de cette «grande émanation» (mahâsrsli) 
que c’est elle qu’il décrira le plus longuement dans le PTV 4 et dans le 
3 e âhnika du TA ; elle est, en effet, le modèle originel qui ne sera que 


(1) Supra, pp. 233-5. 

(2) Ici. 

(3) PPTV, p. 102, ligne 10 : nalii taira yan nanti tut koapyastiti nyâyam. 

(4) Pp. 97-144. 
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reflété aux niveaux inférieurs. C’est «la grande émanation d’où sor- 
tent les milliards de créations qui [pré-]existent en elle. C’est le Transcen- 
dant dont on dit : « [le Soi universel] d’où tout provient» l . En d’autres 
termes, c’est l’énergie du Transcendant, kula ou akula 2 , lorsqu’elle 
prend l’aspect de l’émanation : srstirüpa 3 . 

«Tous ces phonèmes, écrit Abhinavagupta, se trouvent [d’abord] 
dans le stade suprême de la Parole. Ils y sont sous un aspect non-con- 
ventionnel, éternel, spontané et de pure conscience... En effet, toute 
chose, mouvante ou immobile, réside sous son aspect suprême et inva- 
riable, où elle n’est que l’essence de la puissance à l’état pur, dans la 
conscience qui est le Soi du bienheureux Bhairavabhattârika. Et c’est 
parce qu’il en est ainsi que se produit ensuite l’expansion de l’infinie 
diversité [de la manifestation] » 4 . 

L’ensemble des phonèmes, en tant qu’ils se trouvent dans Siva pour 
y former la manifestation transcendantale, sont désignés du terme de 
sabdarâsi , ou sabdarâsibhairaua : la masse ou l’ensemble des sons, ou 
Bhairava 5 en tant qu’il est formé de la masse des sons. Il s’agit, en 
effet, de la totalité du son, qui se trouve contenue de façon éminente 
dans la Parole au niveau suprême, source et substrat de la manifesta- 
tion sonore 6 . Comme on l’a dit à propos de l’émission transcendantale 7 , 
source de la « grande manifestation », il n’y a là pas de prise de conscience 
différenciatrice : si les 50 phonèmes ne peuvent que résulter de 50 prises 
de conscience phonématiques ( varnaparâmarsa ), celles-ci se trouvent 

(1) Id., pp. 83-4. 

(2) Sur ces termes, cf. supra, p. 195-ü. 

(3) PTV, p. 99, première ligne. 

(4) PTV, pp. 102-3 : tathdpi amlsârn uarnânüm pardvâgbhüniir iijum ilia niriiïyate , 
yatraiva esâm asâmayikam nityam akjrtrimatn samvinmayam eva rîipam ... tatliâ lii 
yalkimcil caram acaratn ca tal pâramâi'thikena anapâyind rùpena vïryamdtrasdrdt- 
mand tadudbhavi§yaclï§adasplMtalamesadasplM(alaresadaspliutâdivastuéatamf§tikàlo- 
paluksyamdna lattadananlavaicitryapralhonnïyamdmatathdbhdwena samvidi bhaga- 
vanbhairavabhattdrikdlmani tisthalyeva. 

(5) On sait que le terme Bhairava désigne Siva dans ses rapports avec la mani- 
festation, ou quand il l'engloutit en lui. 

(6) Cf. le commentaire de Kçemarâja aux Siva Sütra : &SY, il, 2 (p. 50, lignes 
9-12) : « la sagesse, c’est la manifestation suprême et indifférenciée. [Ce qu’on ap- 
pelle ici son] corps, c’est sa nature propre. Celui qui a pour corps cette sagesse, 
[c’est-à-dire dont la nature propre est la manifestation transcendantale indifféren- 
ciée,] c’est le Seigneur en tant que « masse des sons » dont l’essence est une fulgura- 
tion qui a pour âme la prise de conscience de la plénitude du « Je » [absolu,] lequel 
est la totalité de l’univers dans l’indifférenciation [première] ». 

(7) Supra , p. 228-9. 
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toutefois incluses dans un seul acte de conscience ( âmarsa ) relevant de 
la pure subjectivité divine, que rien d’autre n’accompagne, car on ne 
rencontre, à ce niveau, aucun élément objectif sur lequel pourrait porter 
cet acte de conscience l . La manifestation apparaît pourtant là et elle 
va être décrite, dans le PTV, comme dans le 3 e âhnika du Tantrûloka, 
comme s’il s’agissait des différentes catégories qui la forment une fois 
issues de Siva et de Sakti. Mais il ne s’agit en réalité que de leur para- 
digme 2 . Cela va paraître à la particularité importante que voici : les 
taliva associés aux phonèmes sont énumérés à partir de la terre, le 
dernier des «éléments grossiers», en remontant jusqu’à Sakti, alors que 
l’émanation doit évidemment se faire dans l’ordre inverse. La raison 
qu’en donne Abhinavagupta dans le PTV est que l’émanation transcen- 
dantale est projetée hors de Siva, ou de l’énergie suprême, pour être 
reflétée dans l’énergie suprême-non-suprême et que celle-ci, agissant 
comme un miroir, renverse leur ordre en faisant paraître en premier 
ce qui est en dernier en Siva 3 . Comme on va le voir, d’ailleurs, seul 
l’ordre des taliva est renversé, non celui des phonèmes. 

(1) TA, III, 198 (p. 191): ekâmaréasvabliâvatoe sabdarâsih sa bhairavah/ ... 

c j. a j l âmféyaéünyatvân nihsahâyah , âmarsanam âmaréah parâmariakah pramâiâ , 

latsvabhâvalve pancâsato 'pi varnânâm sarnkalanayâ « êabdarâsir iti bhairava* iti 
vyapadeéah . 

(2) Sur ccttc manifestation des tattva au sein du principe, on pourrait citer, par 
exemple, encore le passage suivant du PTV : <• Dans la suprême Conscience la mani- 
festation [transcendantale] n’est qu’une prise de conscience qui prend l’apparence 
de la diversité. Les modalités n’y apparaissent donc que de manière indifférenciée, 
comme l’eau dans l’eau ou les flammes dans le feu, et non pas à la manière d’un reflet... 
[Bhairava] fait briller sa propre lumière, faite de l’expansion des tattva et des modali- 
tés en unité avec lui-même, et en prend conscience. Tandis qu’il conserve cet émer- 
veillement, a lieu cette prise de conscience de la manifestation qui est une perception 
immédiate et intuitive des milliers de milliards de millions de créations et de résorp- 
tions infinies d’un devenir illusoire [par Bhairava] qui prend alors lui-même cet 
aspect de manifestation transcendantale* etc. 

PTV, pp- 133-134 : atra tu parasamvidi y a t liai va bliâsâ tathaiva vyavahâramayo 
'pi virnaréahy tena jala iva jalam jvàlâyâm iva jvülâ sarvathâ abhedamayâ eva bhclvâ 
bhâsante , na tu praiibimbakalpenâpi , ... tallvabhâuavikâsâtmamayam âtmaikyenaiva 
svaprakâsatn prakâsayati, tathaiva ca inmfsati , anapetatatliâcamatkâralve 'pi yac ca 

tat tathâvimarsanam iat bhâvimüyïycinantas{stisamhâralaksakotyarbiidaparârdha - 

sâksâtkârini bhâsanc bhavet tathârùpam eva bhavali. 

Cf. également p. 208 du même texte, de la 3 e à l’avant-dernière ligne. Cette 
coïncidence de la manifestation et du Transcendant est expliquée également par la 
théorie du samputi, l’« emboîtement », la parfaite coïncidence du Transcendant, 
Siva, et de l’Énergie en tant que manifestation. 

Cf. PTV, p. 143 et ch. VII, pp. 318-9. 

(3) PTV, pp. 144-147. 


— 246 — 


Voyons donc cette émanation : 


Occlusives : les 5 occlusives gutturales, de K A à NA, font apparaître 
les 5 «éléments grossiers » (bhüla) de la terre à l’éther spatial; les 5 
palatales, de CA à NA, les 5 éléments subtils ( lanmâlra ), de l’odeur au 
son ; les 5 cérébrales, de TA à NA, amènent à l’existence les 5 organes 
d’action (karmendriya), de l’organe du mouvement à celui de la parole ; 
les 5 dentales, de 1 A à NA, le font pour les 5 organes des sens ( buddhïn - 
driyct), de l’odorat à l’ouïe ; et les 5 labiales, de PA à MA, pour les 5 
tallva suivants : le sens interne {marias), le facteur (l’individualité {aham- 
kcira), l’intellect (buddhi), prakrti et purusa. Il s’agit des 25 catégories 
qui correspondent, pour le I rika, à la manifestation impure (asuddha), 
c’est-à-dire limitée, soumise à l’illusion et à la dualité. 

Jayaratha souligne ce que ce lien entre la complète objectivité et les 
occlusives ( sparsa ) a de naturel 1 : on est là au niveau de ce qui relève 
des sens, de ce qui peut être touché : sprsta. « Étant touchées par les 
sens, on les appelle «contacts»: sparsct» 2 . C’est la friction (sprs), en 
effet, qui distingue les consonnes (vyanjana) des voyelles, et les occlu- 
si\es correspondent au maximum de contact, de friction, ou de ferme- 
ture de l’organe (karana) servant à émettre le son 3 ; or la manifesta- 
tion objective est soumise à la limitation (niyati) ; ici encore, la phoné- 
îque est à 1 origine de la cosmologie. 


Semi-voyelles : Les 4 semi-voyelles, Y A, HA, LA et VA donnent nais- 
sance aux 5 kancuka et à mâyS. Les cinq cuirasses (kancuka) sont ainsi 
nommées paice que, comme des cuirasses, elles enveloppent le Soi et 
ui font perdre sa liberté et son expansion originelles. Elles sont : raya, 
a facilement, vidyâ, le savoir limité lié à la connaissance différencia- 
rice, kalâ, le piincipe de détermination — qui correspondent aux 
p îonemes 1 A, HA et LA — ainsi que kâla, le temps, et niyali, la 
restriction, qui sont considérées comme incluses dans celles qui précè- 
< en May à, le piincipe d’illusion, qui est à l’origine de tout ce qui 

M)ie a puie conscience (et d’abord des kancuka), apparaît avec V/l. 

" ensem ) e de ces catégories forme, lorsqu’on est hors de âiva, la 
manifestation pure-impure ( éuddhâsuddha ). On les appelle dhârana, 
poi ems, supports, parce que, dit Abhinavagupta, ils supportent la 


(1) TÂ, III, 153, et connu, (p. 155). 

(2) indriyaih sp r éijanta iti sparsâh ; id. p. 155, lignes 14-15. 

(3) Atharva Prâtisâkhva, I 9 q • - - 

’ J • s nWam sparsanam karanam. 

(4) PTV, p. 119, lignes 11-12. 
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manifestation limitée en ce double sens qu’étant à son origine c’est 
sur eux qu’elles repose, et que c’est par leur intermédiaire que Siva 
supporte cette manifestation limitée 1 . Ce double caractère convient 
fort bien à des latlva qui correspondent aux semi-voyelles dont le nom, 
anlahsthd, évoque précisément une situation médiane, intermédiaire. 
Nous avons vu 2 que Jayaratha, dans son commentaire du TA, voyait 
dans ce terme une justification de la présence des semi-voyelles dans les 
énergies de volonté et d’éveil. Ksemaràja, lui, tire argument du même 
mot pour expliquer qu’elles se trouvent soumises à la limitation telle 
qu’elle apparaît au niveau de purusa 3 . 

Spirantes et KSA : Ces 5 phonèmes correspondent, selon le PTV, à 
malulmâyâ (&4), suddhavidyâ (SA), ïsvara (&4), sadâsiva (HA) et sakli 
(KSA). Mahâmâyâ n’est pas un latlva. Elle n’existe que sur le plan 
suprême de la «grande émanation». C’est l’illusion transcendantale qui 
se trouve à un niveau où Siva et l’univers sont encore indifférenciés 
et qui contient en elle l’énergie qui donnera naissance à la différencia- 
tion, et donc au latlva de mâyâ . 4 5 . Mahâmâyâ n’est pas toujours inclus 
dans la description de l’émanation transcendantale et, dans ce cas, les 
1 spirantes, de SA à HA , correspondent aux latlva de sudhavidyâ à 
sakli et KSA à anâsrilasiva 5 qui n’est pas plus que mahâmâyâ un latlva 


(1) PTV, pp. 1 13-117. De même dans l’ABS, XVI, 80 (vol. 1, p. 155) : «ces pho- 
nèmes sont appelés dhârana car ils portent l'uni vers - visvasya dhâralvât*. Autre 
explication dans le Lakçmï Tantra (XIX, 13) : dhârayanti yalo madluje punisam 
dhâranâh smrlâh (p. 04). 

(2) Supra, p. 241. 

(3) SSV. p. 02, lignes 7-0. 

(4) Cf. TÂ, IX, 150-152, et connu, (vol. 0, pp. 110 sq.) : «La grande illusion, 
écrit Jayaratha, est la première apparition de la dualité qui est comme une vision 
transcendante (de l’univers]. Hile apparaît lorsque se produit la première impulsion 
vers la manifestation extérieure, mais avant que ne soit atteint le stade de la dif- 
férenciation proprement dite •> : bahirullilasisâmâtratvena âsütrilaprâyalvât vibhâgam 
aprâpto'ta eva âdyo yo bhedâvabhâsah sâ para visa mahatï mâyetyarthah. ('T. aussi 
PTV, pp. 117-119. 

On rencontre aussi ce terme dans le sivaïsme du sud, mais il désigne alors quelque 
chose de différent : en effet mahâmâyâ est, dans le Saivasiddhânta, la puissance créa- 
trice de Si va qui, en tant que bindu , donne naissance à la manifestation pure : celle 
qui s’étend de lui à suddhavidyâ. C’est donc la cause première de toute manifesta- 
tion et non pas seulement, comme dans le Trika, quelque chose qui ne fait qu’an- 
noncer mâyâ et qui se situe, non pas avant la manifestation pure, mais à la fin de 
celle-ci. 

(5) C’est ce que dit Abhinavagupta lui-même dans le PTV, p. 119. 
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mais le résultat d’un découpage de Siva en deux : parasamuid , ou parci- 
masiva , absolument transcendant, d’une part et de l’autre anâsrilasiva : 

« Siva non-inclus » qui est le même principe mais conçu comme prêt à 
s’engager dans l’émanation. 

L’ensemble de ces cinq catégories forme ce qu’on appelle le brahma- 
pancaka 1 « parce que, écrit Abhinavagupta, la grandeur (brhatva) et 
l’expansion (b çmhakalvd) de ces laltva sont dues avant tout à ce qu’ils 
transcendent la différenciation et que l’expansion du samsara leur est 
due » 2 . On se rappelle que les spirantes sont considérées comme une 
vapeur émanant du Transcendant : leur association à ces tallva les 
plus élevés est donc assez naturelle. Le TÂ traite avec quelque détail de 
ces spirantes et en particulier de la sifflante dentale SA qui, avec HA, 
a une position exceptionnelle parmi les consonnes, ce qui vient peut- 
être de ce que ces deux phonèmes forment ensemble le hamsa , symbole 
de 1 énergie phonique de Siva 3 . C’est dans le phonème SA, dit Abhina- 
vagupta, que brille tout l’univers ; il est le stade immortel et suprême 
(c est-à-dire la manifestation paradigmatique en Siva) que seuls per- 
çoivent les yogin qui, en samàdhi , ont dépassé les limites de la conscience 
liée au corps et se sont identifiés au suprême Sujet conscient 4 . Il est 
le suprême brahman au-delà de toute différenciation et, à ce titre, est 
appelé amrtabïja . On lui applique aussi comme à AU le terme de 
niranjana: «sans fard». C’est qu’on l’envisage comme le stade su- 
prême à partir duquel l’univers est manifesté et qui a pour nature l’éner- 
gie d activité 5 , puisque c’est plus spécialement celle-ci qui produit la 
manifestation. Il est également appelé kâmatatlva et visatattva en 
tant qu il représente plus spécialement ce qui, sur le plan suprême, est 
issu de 1 union de Siva et Sakti, laquelle produirait d’ailleurs, non pas 
SA, mais S, anacka , «sans voyelle», c’est-à-dire la sifflante seule qui 


(t) PT, él. 7 (p. 98) et PTV, p. 119. Pour l’ABS, XVI, 85, elles forment le pcifica- 

brahman , le Lakçmï Tantra (XIX, 16-17) se sert par contre du terme brahmapan- 
caka (p. 65). 

(2) PTV, p. 119. 

(3) Cf. plus haut, ch. III, pp . 120 sq. 

(4) IA, III, 16u-6 (pp. 164-5). On verra plus loin (ch. VII, p. 351) que SA repré- 
sente, dans le montra SAUH, l’univers manifesté en tant qu’il est identique à la 
réalité suprême , SA, en effet, y est pris comme représentant sat , l’existant. Jaya- 
ratlia ien\oie d ailleurs, à ce propos, à ce montra dans son commentaire de ces éloka. 
Dans la perspective de ce montra , en effet, SA est le visatattva , AH le kâmatatlva 
et AU le niranjanatallva. 

(5) Id., él. 171-2 (pp. 170-171). 
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ne peut pas être prononcée et qui relève donc de la résonance première, 
du son « non frappé», anâhata l . Il représente à ce titre l’essence même 
de l’énergie vitale ( prânakalâ ), celle qui anime les 5 souffles ( prâna , 
apâna, etc.) et dans ce cas on peut aussi considérer, selon Jayaratha, que 
kâmatailva est prâna et visa , apâna , les deux ensemble produisant HA 
et SA, c’est-à-dire les deux phonèmes du hamsa 2 . Les valeurs symbo- 
liques de SA sont donc d’une particulière richesse, permettant, avec 
HA, de reprendre à la fin de l’émanation phonématique transcendantale 
les divers aspects de cette première manifestation. 

HA, cpiant à lui, est généralement pris comme symbole de l’énergie 
quoiqu’il ne se trouve pas toujours correspondre au taltva de sakti. 
Mais cela est dû à ce qu’il est l’aspect ((condensé» du visarga qui est 
l’énergie du Transcendant, akula. Il est donc à la fois tout semblable 
à cette énergie et représentant la forme qu’elle prend lorsqu’elle mani- 
feste 1’univers. Le fait qu’il est le dernier phonème issu du Transcen- 
dant ( KSA , en effet, est produit par l’union de deux consonnes) le fait 
tout naturellement prendre comme résumant et représentant tous les 
phonèmes, de /I à lui-même, c’est-à-dire la manifestation en tant qu’elle 
réside en l’énergie. C’est à cela que correspond son rôle dans le para- 
manira AII AM. 

Notons enfin que dans l’émanation transcendantale, lorsque HA ne 
correspond pas au taitva de sakti, il correspond à celui de sadâsiva, or 
c’est en principe à ce niveau qu’apparaît pasyantï, la première étape 
de la parole suivant parâ vâik et que pasyantï est pure énergie : c’est 
en elle que se reflète l’émanation transcendantale. 

Quant à KSA , qui symbolise l’union indissoluble de Siva et Sakti, 
on ne sera pas surpris de le trouver associé soit à l’un, soit à l'autre 
(selon que l’on compte ou non l’illusion transcendantale) de ces prin- 
cipes qui sont, on le sait, inséparables. 

2. — Mâlrkâ. 

«Lorsqu’à la masse des sons — sabdarâsi — , dit le TÀ 3 , se joint 
l’ombre de ce sur quoi porte l’acte de conscience qui lui a donné nais- 

(1) TÀ, III, 168-9, et comin. (pp. 167-8). Sur anâhata , cf. ch. III, p. note 7. 
Visa a d’ailleurs aussi des valeurs sexuelles. On se reportera utilement, pour les 
diverses valeurs de ce terme, au commentaire de L. Silburn à sa traduction du 
V.Bli. ( él . 68, pp. 109-111). 

(2) Id, si. 170 cl connu, (pp. 168-170). 

(3) TÀ, III, 199 : timrsyacchchjayâ yogâl saiva saktis ca mâtfkâ (p. 191). 
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sance, on a alors [la manifestation des phonèmes dans] l’énergie, et 
c’est la mâlrkâ ». Cette manifestation se produit au niveau de l’énergie 
suprême-non-suprême ( parâparâ ), qui est celui de pasyantï. Ce qui 
la caractérise, ce n’est pas seulement l’apparition des premiers linéa- 
ments (âmsâmsa) 1 , ou de l’ombre (< chtiyâ ) de l’objectivité, mais encore 
et surtout le reflet ( pratibimba ) : rnâtj’kâ est un reflet en pasyantï de 
sabdarâsibhairava , l’émanation transcendantale. Abhinavagupta l’in- 
dique très nettement dans le PTV : « pasyantï qui relève de la catégorie 
de [la Parole] suprême-non-suprême est comme le miroir de l’énergie 
suprême et est, par rapport à elle, comme une énergie. Elle brille comme 
la forme propre de cette Parole suprême et comme son reflet... Le 
corps cosmique de la Parole Suprême qui, conformément au procès que 
l’on a décrit, contient dans sa plénitude l’ensemble des tallva à partir 
de celui de terre, alors qu’il fait sienne la prise de conscience active inté- 
rieure, spontanée, naturelle, suprêmement réelle, indestructible, etc. 
[qui est celle de sabdarâsi], projette son reflet dans le pur miroir su prê- 
menon-suprême qu’est pasyantï. [Il se passe alors ceci : cette Parole 
Suprême], ayant laissé apparaître [en elle un archétype de] la différen- 
ciation sous la forme des tallva de la terre, de l’eau, etc., ce sur quoi 
porte la prise de conscience active [de la Parole Suprême qui produit 
ces tallva] et qui est de la même nature qu’elle, étant donné qu’il ne 
s agit de rien d’autre que de la prise de conscience phonématique de 
KA, etc., dont elle peut donc supporter la diversité de forme propre, est 
reflétée dans ce pur [miroir de pasyantï] qui est de la même espèce 
(pi elle. Alors apparaît [en pasyantï] la série inversée des tallva , de la 
teire [jusqu à sakli ]. Ce qui, dans la Conscience suprême, est la catégorie 
de sakli, est la catégorie de la terre dans [l’énergie] suprême-non-suprême, 
et réciproquement. C’est ainsi que, [dans pasyantï , correspondant aux] 
phonèmes KSA , etc. se trouvent [les catégories de] la terre, etc.» 2 . 

U) P I \ , p. 1 4. S, avant-dernière ligne: bhedâsûtranâtmâméâméollâsah. 

(2) I I\, pp. 144-146: pasyantï ca parâparâbhattârikâsatattvâ paraéakter eva 
svâtmasaktir darpanakalpâ yalra tatparübhattârikâsvarüpam eva cakâsli pratibim- 
bavat ... evatn ca pasyantisalattvaparâparavimalamukurikâyâm tattattathcwidliok- 
takramapûniapfth ivyâdi la t tvasâmagrïn i rbharam antas iatlulvidhasaliajâkflrimapâra - 
mârth ikânapâyikâdiparâmarsakro dïkârenai va vartamânam api srïparâbhattârikâ- 
vapuh pratibimbam arpayat svarüpân ijatliâtvasalustnikâdiparâmarsân anyathâblm- 
vrnaiva tatparaikarûpam parâmrsyatn dharanyambhah prabhrti talhollasadbheda- 
sCitranatayâ sajdlïycïyâm vimalâyâtn ca yâval pratibimbayati tâvad dharâdHattvânâm 
viparyâsa euopujâyate , yat parasamvidi éaktitatlvarn tad eva parâparâtmani prthi- 
vïtatlvarn , yat tu dharàtattvam tacchaklitatlvam . iti ksakârât prabhrti dharâdïnâm 
slhitih. 
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En effel, si l’émanation transcendantale se reflète dans l’énergie sir 
prême-non-suprême (ce qui a pour effet de renverser l’ordre des tallva , 
le premier se trouvant en dernier), les phonèmes, eux, ne sont pas re- 
flétés. Que la différenciation tende ou non à apparaître, tant que rien 
îu vient troubler la matrice dont ils sont issus, ils restent dans l’ordre 
qui est le leur, ordre indestructible (< anapâyin ) car il est fondé dans le 
Suprême l , celui de leur énonciation par Siva (qui est celui du varna- 
samâmnâya). C’est, bien entendu, âiva, la Parole à son niveau transcen- 
dant, qui est à l’œuvre ici. C’est elle qui projette ( pratibimbim ar- 
p(üjel) le reflet des latlva de la manifestation transcendantale dans le 
stade suivant, celui de l’énergie suprême-non-suprême où la différen- 
ciation, totalement absente au niveau de Siva, commence à appa- 
raître. Mais comme il n’existe pas d’autre énergie que celle de la 
parole, c’est une énergie «faite de parole» qui joue le rôle d’un miroir, 
d’ailleurs nullement passif. Ce miroir, ou plus exactement cette énergie 
suprême-non-suprême, dit en effet Abhinavagupta 2 , a pour corps l’en- 
semble des consonnes de KA à KSA ( kâdiksânlavarnamâlâ sarïra). Donc, 
seuls les tallva sont reflétés, et non pas les phonèmes, qui sont l’énergie 
phonématique sur laquelle ils se reflètent. C’est ce qui explique l’inver- 
sion de leurs rapports et qu’à la première consonne K A corresponde dé- 
sormais le tallva de sadâsiva ou de sakli. 

Des textes du Trika que nous avons pu consulter, seul le PTV donne 
une liste complète des correspondances entre phonèmes et tallva dans 
les émanations en para, pasyantï et madhyamâ . Cette liste établit, pour 


pasyantï , les correspondances suivantes : 


KA : 

: sadâsiva 

JNA 

kalâ 

KH A : 

: ïsvara 

CA 

vidyâ 

GA 

: suddhavidyâ 

CHA 

vâya 

GHA : 

: mâyâ 

JA 

JHA 

niyati 
kâla , 


et ainsi de suite jusqu’à KSA, la terre. Cette même liste, telle qu’elle 
est imprimée dans l’édition KSTS du PTV, donne, notons-le au passage, 
pour l’émanation en para, des correspondances entre les phonèmes de 
SA à KSA et les latlva à partir des kancuka qui sont inexactes : que 
faut-il penser alors de ce qu’elle met sadâsiva en regard de K A alors 
que la page que nous venons de citer y mettait sakli et qu’à la page 1 1 / 

(1) Id. p. 147, lignes 3-4. 

(2) Id. ]>. 146, lignes 11-12. 
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du même texte Abhinavagupta indique que la pointe extrême ( para - 
makoti'j de pasyantï est anâsrilasakli ? \ En outre, si mâlrkâ est un reflet 
de sabdarâsi , les 5 kanciika ne devraient-ils pas n’y correspondre égale- 
ment qu’à trois phonèmes? — La correspondance donnée entre K A et 
sadâsiva paraît cependant valable. Cela est, en effet, symétrique de l’éma- 


nation transcendantale qui, se produisant en âiva, s’arrête, quant aux 
consonnes, à sakli ou anâsritasiva. Ici, dans l’énergie, c’est-à-dire un 
tatlva plus bas, elle s’arrête de la même façon une étape plus bas: à 
sadâsiva ou anâsritasakli. Nous avons ainsi une émanation transcendan- 
tale, en para , s’étendant jusqu’à sakli ( KSA ) avec anâsritasiva fai- 
sant, en quelque sorte, la liaison avec Siva dans lequel se passe cette 
émanation ; et symétriquement l’émanation en pasyantï , s’étendant 
jusqu’à sadâsiva ( KA ), avec anâsrilasakli faisant la liaison avec sakli 
dans laquelle se passe cette émanation 1 2 . 

Quant à avoir 6 phonèmes désormais au lieu de 4 pour mâayâ et les 
kancuka , cela est nécessaire si on ne veut pas avoir 2 consonnes de trop, 
et c est logique. Il est, en fait, permis de penser que c’est faute d’avoir 
assez de phonèmes que, dans l’émanation transcendantale, kâila était 
compté avec mâyâ et niyati avec raya : il n’est pas toujours très facile, 
on la déjà noté, de vouloir relier la cosmogonie à la grammaire. Re- 


mai quons également que le PTV ne fait pas état des voyelles, dont il 
ne saurait être question en effet, puisque nous ne sommes plus au niveau 
de Siva, mais à celui de Sakli. Il n’en reste pas moins que ces voyelles 
doivent également être reflétées dans l’énergie et pas seulement en 
tant qu énergies animatrices des consonnes. En effet, l’ensemble des 


sons, tout sabdarâsi, est reflété dans l’énergie. S’il ne l’était pas, la mani- 
festation serait incomplète et les hommes ne connaîtraient pas l'exis- 
tence des voyelles. Et, de fait, en madhyamâ , où les phonèmes sont mé- 
langés pour former la mâlinï , ils sont tous présents. Le commentaire 
de Ksemaràja à Siva Sütra, I, 4 : « jnânâdhisthânam mâlrkâ », décrit 


(1) Comme anâsrilaêiva, ce n’est pas un lattva , mais une étape intermédiaire ou 
h* lésultat d un dédoublement logique de sakli. Il se trouverait entre sadâsiva et 
sakti et ne serait, en fait, que sakti y mais envisagée en tant que particulièrement 
tournée vers l’émanation. 

(2) On peut encore alléguer en ce sens un sloka du Sv.T., X, 1234-5 (vol. 5, p. 
548) qu Abhinavagupta cite en abordant l’exposé de l’émanation en paéyanlï 
(PT\ , p. 127) et qui décrit l’émanation comme allant de la terre à sadâsiva. Le con- 
texte d où est tiré ce sloka est, en fait, très différent du nôtre, mais Abhinavagupta 
ne 1 a certainement pas cite ici sans raisons. 
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d’ailleurs mâtrkâ comme la mère des lettres qui vont de A à KSA : 
âdiksânlarûpâ. D’autres passages encore pourraient être allégués, 
s’il était nécessaire K 


(1) Voici un tableau donnant les correspondances entre phonèmes et taltua dans 
les émanations en paru, paéyantï et madhyamâ : 


Para 

Paéyanlï 

Madhyamâ 


Parâ 

Paéyanlï 

Madhyamâ 

éabdarâéi 

mâtrkâ 

mâlinï 


sabdarâéi 

mâlfkâ 

mâtinï 

A 



NA 

KA 

prtliivï 

sadâsiva ou 

GHA sadâsiva 

À 



IJ 



anâéritaéakti 


I 



R 

KH A 

jala 

ïsvara 

NA ïsvara 

I 



L 

GA 

tejas 

suddhavidyâ 

I etc. 

U 



n 

GH A 

vâyu 

mâyâ 

A 

fl 



THA 

NA 

âkâsa 

kalâ 

VA 

F* 



CA 

CA 

gandlia 

vidyâ 

BHA 

R 


Siva 

DMA Si va 

CHA 

rasa 

râga 

YA 

L 

Si va 

reflété en 

T uni à 

JA 

rüpa 

niyati 

DA 

L 

(Sakti) 

Sakti 

NA Sakti 

JHA 

s par sa 

kâla 

D HA 

E 



U 

NA 

sabda 

puruça 

THA 

AI 



Ü 

TA 

p ad a 

prakfti 

JHA 

0 



BA 

THA 

upaslha 

buddhi 

NA 

AU 



K A 

DA 

pâyu 

ahamkâra 

JA 

AM 



K HA 

DH A 

pâni 

manas 

RA 

AH 



GA 

NA 

vâc 

srotra 

TA 



ta 

ghrâna 

tvac 

PA 



THA 

rasana 

cakçus 

CHA 



DA 

cakçus 

rasana 

LA 



DH A 

tvac 

ghrâna 

À 



NA 

érotra 

vâc 

SA 



FA 

inanas 

pâni 

AH 



PUA 

ahamkâra 

pâyu 

HA 



BA 

buddhi 

upastha 

SA 



BHA 

prâkrti 

pada 

1 KSA 



MA 

puruî?a 

sabda 

MA 



YA 

râga (niyati) 

sparsa 

Sa 



RA 

vidyâ 

rüpa 

AM 



LA 

kalâ 

rasa 

TA 



VA 

înâyâ (kâla) 

gandha 

i E 



Sa 

mahâmâyâ ou 

âkâéa 

AI 




éuddhavidyâ 





SA 

suddhavidyâ ou 

vâyu 





làvara 





SA 

ïsvara ou sadâsiva 

tejas 

AU 



HA 

sadâsiva ou sakti 

1 jala 

DA jala 



KSA 

éakti ou anàsri- 


PH A prthivï 




tasiva 

| prthivï 
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On ne reviendra pas ici sur ce qui a été dit plus haut 1 au sujet des 
mâtrkâ : les phonèmes en tant qu’énergie-mère de tout ce qui fait la 
puissance delà parole, ni sur pasyantï : étape qui, étant liée à l’énergie de 
volonté, représente plus qu’une autre la parole sous son aspect de dyna- 
misme intense. Ce qu’on a dit de l’émission suprême-non-suprême ( para - 
paravisarga) 2 ou émission de l’énergie (sâktavisargd) pourrait aussi se 
dire de l’émanation en pasyantï. Celle-ci se trouve, comme elle, au point 
de jonction de la transcendance et de l’immanence : parâpara , à un 
niveau où la dualité et la non-dualité coïncident ( bhedâbheda ), encore que 
l’objectivité n’apparaisse ici que dans ses premiers linéaments, encore 
subordonnée à la subjectivité du principe. C’est de celui-ci d’ailleurs 
que vient l’énergie ici présente, mais âiva, ou para vâk, sont transcen- 
dants 3 , alors que sakti et pasyantï sont immanentes. Mâtrkâ est le 
reflet de l’archétype phonématique dans cette énergie immanente, d’où 
son importance extrême pour assurer dans la manifestation la présence 
efficace — en bien ou en mal — de l’énergie de la parole. 

C’est ce même caractère immanent et en quelque sorte utilisable, cette 
présence, qui expliquent le rôle très important d’une autre émanation 
phonématique à laquelle nous arrivons maintenant : la mâlinï . 

3. — Mâlinï. 

La manifestation du son — et donc de l’univers — sous la forme des 
50 phonèmes, va, avant qu’apparaissent les «lettres, syllabes et mots» 
du langage des hommes, c’est-à-dire du niveau de la «parole grossière », 
vaikharï, être manifestée au troisième niveau de la parole : madhyamâ . 
Elle y prend une apparence toute différente des deux premières et qui 
annonce déjà certains aspects, au moins, de la parole en vaikharï. C’est 
la mâlinï 4 , l’énergie sous la forme de la «guirlande des lettres», terme 
d’ailleurs également applicable à mâtrkâ qui est la guirlande première : 
pürvamâlinï , alors que celle qui se révèle en madhyamâ est Vuttaramâlinï, 
mais on se sert rarement de cette appellation pour mâtrkâ et c’est 

(1) Ch. III, p. 127 sq. 

(2) Supra , p. 234. 

(3) Dans la mesure, bien entendu, où il y a une transcendance dans le Trika ; 
cf. supra , p. 192 note 1. 

(4) Mâlinï est une appellation de la Déesse, qui porte une guirlande (mülâ), 
qu’il s’agisse d’une guirlande faite de 50 phonèmes ( varnamâlâ ), de crânes humains, 
ou autre. Sur d’autres sens du mot mâlinï , cf. le commentaire de Bhàskararâya 
sur Lalitasahasranâma, él. 14G (p. 114). 
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ordinairement à Y uttaramâlinï que l’on se réfère lorsqu’on emploie le 
terme de mâlinï. 

Le texte de base pour la connaissance de la mâlinï est le Mâlinï vi- 
jayottara Tantra L II ne s’agit pas d’un ouvrage philosophique: la 
mâlinï y est surtout étudiée du point de vue du culte, de l’initiation et 
de diverses pratiques tantriques ; c’est d’ailleurs là un aspect essentiel 
de cet arrangement des phonèmes. En dehors du MV, il n’en est guère 
question, à notre connaissance, que dans deux ouvrages d’Abhinava- 
gupta : le PTV et le TÀ 2 . Ce dernier 3 cite bien, à son sujet, un passage 
du Trisirobhairava Tantra, décrivant des «impositions», mais ce texte 
ne nous est pas parvenu. Abhinavagupta tenait le MV Tantra en haute 
estime. 11 s’y réfère souvent dans le PTV, et, au début du TÀ, il af- 
firme qu’il contient l’essence même du Trika 4 . 

La mâlinï a ceci de particulier que les 50 phonèmes qui la composent 
ne sont plus dans l’ordre grammatical, de A à KSA , mais voyelles et 
consonnes mêlées dans l’apparence du plus complet désordre, la première 
lettre étant NA et la dernière PII A 5 . D’où vient cet arrangement inat- 
tendu et à quand remonte-t-il? 11 ne semble pas possible de le dire 
dans l’état actuel de nos connaissances. Mais il paraît propre au Sivaïsme 
du Cachemire. Son inclusion dans l’émanation phonématique au ni- 
veau de madhyamâ n’apparaît d’ailleurs pas dans le MV, mais seule- 
ment dans les deux ouvrages précités d’Abhinavagupta. Cette inclu- 
sion n’éLait peut-être due qu’au désir d’Abhinavagupta de faire figurer 
dans sa synthèse un arrangement des phonèmes qu’il tenait pour véné- 
rable, mais elle a aussi l’avantage de faire apparaître, dès avant le 
monde «grossier» et dès le stade de l’énergie, les phonèmes dans un 
autre ordre que celui de la grammaire, préfigurant en quelque sorte ce 


(1) Ed. KSTS, vol. 37. Abhinavagupta aurait composé au moins deux commen- 
taires de cc texte. I.’un, la Pürvapancikâ est perdu. De l’autre, le MV- vârllika, 
ne nous est parvenue que la glose du 1 l ' r sloka du M\ T. (éd. KSTS. vol. 31 ). 

(2) TÀ, III, 199 et 232-3; XV, 117-132. 

(3) id. XV, 121-124, comm. (vol. 9, pp. 84-5). 

(4) TÀ, I, 18 (vol. 1, p. 35) ; cr. ch. II, p. 62. Selon K. (I. Pandev (Abhinavagupta, 
p. 47), la mâlinï serait l’un — et le plus important — des 3 tantra (Mâlinï, Sidillia 
et Nâmaka) qui sont à la base du Trika. Il s’agit là d’une tradition orale encore 
vivante au Cachemire, mais que nous n’avons trouvée exprimée ^ans aucun texte. 

(5) Voici les phonèmes selon l’ordre de la mâlinï : NA R R R L TUA CA DII A 
I NA U V HA KA KHA GA GHA NA 1 A VA HUA YA DA DHA T«A JHA 
NA JA RA JA PA CIÏ A LA A SA AH H A $A K$A MA -S’A AM TA E O 
AU DA PUA. 
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que l’on rencontre dans le langage. On verra, en outre, que son associa- 
tion avec madhyamâ se trouve justifiée et que son rôle quant à l’effi- 
cacité de la Parole est très important. 

La mâlinï est habituellement qualifiée de bhinnayoni 1 , c’est-à-dire : 
dont la matrice a été brouillée, ou troublée, ou encore : où les matrices 
(les consonnes) et les germes (les voyelles) sont mêlés 2 , appellation que 
justifie la façon dont se présentent les 50 phonèmes. 

Mais si les phonèmes apparaissent en désordre, les lattua , par contre, 
restent dans l’ordre logique de l’émanation, de Siva à la terre. On les 
trouve tous dans les listes de correspondances du MV ou du PTV 3 , 
sauf celui de l’énergie que l’on ne rencontrait déjà pas nommément en 
pasyanlï à propos de mâlrkâ. C’est que, dans les deux cas, l’énergie 
fournit le support de l’émanation phonématique. Elle est donc présente 
à ce titre-là, sans compter qu’étant inséparable de Siva, elle peut aussi 
être considérée comme se trouvant en lui avec les phonèmes qui lui 
correspondent et qui, comme dans les cas précédents, sont les 16 pre- 
miers: NA, etc., jusqu’à GA, association qui n’a évidemment ici plus de 
justification proprement phonématique, mais qui relève de l’explication 
donnée de l’ensemble de la mâlinï. Les 34 autres phonèmes correspon- 
dent aux 34 tüttva de sadâsiua ( GHA ) à la terre ( PUA ) 4 . 

Abhinavagupta, et à sa suite Jayaratha, exposent de deux façons 
différentes la naissance de la mâlinï. Selon le PTV, elle naît d’une 
transformation de sabdarâsi au moment où il projette son reflet en pa- 
syanlï pour donner naissance à la mâlfkà. A ce moment-là, la mâlinï 
apparaît dans madhyamâ. Elle n’est, semble-t-il, qu’un brouillage de 
sabdarâsi : elle n’en est pas un reflet comme mâlrkâ. Elle n’est pas non 
plus issue de cette dernière quoique madhyamâ soit située à un niveau 
moins élevé de la Parole que pasyanlï, mais il n’y a que peu de diffé- 
rence entre ces deux niveaux qui relèvent l’un et l’autre de l’énergie 
suprême-non-suprême 5 . Le TA, par contre, fait naître la mâlinï du 


(1) Par exemple, PTV, pp. 121, 151, 155. 

(2) En ce sens : Jayaratha. TÀ, III, 199, comm. (p. 192, ligne 2) : * brouillées, 
c’est-à-dire où les matrices, en d’autres termes les consonnes, sont séparées par les 
germes [ : les voyelles] ». 

(3) MV, IV, 15-17 (p. 23) ; PTV, pp. 151 et 153. 

(4) Il va de soi qu’ici comme dans les deux étapes précédentes, seuls les tattoa 
qui sont au niveau de madhyamâ : de sadâsiua à suddhavidyâ , sont effectivement 
manifestés. Les autres, à partir de mâyâ n’existent ici que comme aspects de l’énergie. 

(5) Voici comment s’exprime Abhinavagupta: «lorsque la Vénérable [Parole] 
Suprême ( parâbhattârikâ ) projette ... son propre reflet en paéyantï , à ce moment-là 


— 257 — 


sanighatta : runion, ou plutôt la friction unifiante, de sabdarâsi avec 
mâtrkâ x , c’est-à-dire de Siva et de Sakti, puisqu’on peut identifier ces 
deux émanations phonématiques à ces deux principes. Or, c’est le 
sanighatta de Siva et Sakti qui est à l’origine de l’émission qui créera 
les univers. Faire naître implicitement mâlinï du même acte, l’identifier 
même, en quelque sorte, à l’union de Siva et Sakti, c’est lui accorder, 
dès l’abord, une efficacité et une puissance extrêmes 2 ; et c’est bien ainsi, 
en effet, qu’elle apparaît dans le Trika. 

Ces deux explications ne sont pas contradictoires car dire, comme le 
fait le PTV, que la mâlinï apparaît en madhyamà au moment où sab- 
darâsi projette son reflet en pasganlï, c’est encore faire dépendre sa 
naissance d’une rencontre (la projection du reflet) de Siva (sabdarâsi) 
et de Sakti (mâlrkâ), et une projection, même celle d’un reflet, c’est 
encore une forme d’émission (visarga). Au demeurant, on voit dans le 
PTV même intervenir nommément sabdarâsi et mâtrkâ. Abhinavagupta, 
en effet, prenant les 16 phonèmes qui correspondent à Siva dans la 
mâlinï , expose 3 un mouvement de l’énergie et du son qui les font aller 
de la résonance primordiale (nâda) aux éléments grossiers, puis du monde 


elle atteint au niveau de madhyamà qui, en essence, ne diffère pas d*elle, un état ou 
les matrices sont mêlées [aux germes], et elle n’est alors rien d’autre que la mâlinï 
dont l'infinie diversité est due à celle des divinités (qui président à la voie] de kula 
et aux innombrables aspects que peut prendre l'infinie variété née des combinaisons 
réciproques des germes et des matrices ». Parâbhattârikaiva hi proktanayena pasyan- 
lyâm pratibimbam suakam arpayamânâ tatsamakâlam eva svâ tmat âdàtmyavyavas thi- 

lamadh yamadhâmn i bliinnayonitâm asruwânâ tattadyonibïjaparasparasambhedavai- 
dlnjasya ânanhjâd asamkhyenaiva prakârena tallatkulapurusâdibhedenàparigana- 
nabhedabhâginï mâliny eva (PTV, p. 154). 

(1) TÀ, III, 199 (p. 191): « Mais lorsque celle-ci (la mâtrkâ) s’unit à sabdarâsi 
[apparaît] la mâlinï , à la matrice brouillée»: su sabdarâsisamghattâd bhinnayonis 
tu mâlinï. Id.. si. 232 (p. 221) : « lorsqu’il y a pénétration dans l’agitée (sakti, yoni) 
de l’agitateur (siva, bïja ), on voit apparaître cette mâlinï » : ksobhyaksobhakatâ- 
vesâin mülinïm tam pracaksate , et si. 233 (p. 222) : «Mâlinï dont la beauté est celle de 
l’apparition de l’émission produite par la compénétration du germe et de la matrice... » 

bïjayonisamâpatlivisargodayasiindarâ mâlinï ». 

Dans le même sens, KKV, 26 comm. (p. 48) : madlujamâ parâpasyantyoh sama- 
rasâvasthâ : * madhyamà est l’état d’union, de jouissance mutuelle, de para et p«- 
syantï ». 

(2) Cf. également TÀ, XV, 133 (vol. 9, p. 70) qui identifie sabdarâsi, ainsi que 
mâlinï, au couple rte Siva et Sakti. De la même façon, le commentaire du KKV, 
26-27 (p. 48) cité ci-dessus. 

(3) PTV, pp. 151-152. 
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des sens à Sadâsiva et cela est fait en associant ces phonèmes d’abord aux 
tatlva qui leur correspondent en para, puis en pasyantl. Voilà donc le 
premier stade de la mCilinï interprété à la lumière des deux autres éma- 
nations phonématiques. Il s’agit, en fait, de montrer par là que la ml 7- 
linï assure, de façon encore plus explicite que les deux émanations 
précédentes, la mutuelle inhérence de Siva et de la manifestation. L’ex- 
posé est au demeurant assez peu convaincant. Il fait apparaître encore 
une fois la difficulté que les philosophes du Trika éprouvent souvent à 
vouloir justifier un ordre donné de phonèmes par les catégories de leur 
cosmogonie ; la difficulté n’étant toutefois plus ici celle d’aligner des 
hypostases sur des lois phonétiques mais celle de concilier deux systèmes 
d’origines peut-être différentes. Abhinavagupta ne pousse, d’ailleurs, 
pas plus loin cet essai de démonstration métaphysique. Il continue 
toutefois en énumérant tous les phonèmes de la mâlinl et en donnant 
pourchacun les trois tallva qui lui correspondent selon sabdarâsi , nullrkâ 
et mâlinl, illustrant de cette façon, mais sans plus le justifier par un jeu 
particulier d’énergies, la présence de chaque tatlva dans tous les autres, 
c’est-à-dire l’interpénétration de Siva et de la manifestation 1 ainsi que 
la fécondité du mélange, ou de runion, des consonnes (yoni) et des 
voyelles ( bïja ). Il s’agit donc bien toujours du même ordre de notions. 

Il est, en effet, indubitable que la mâlinl est considérée comme douée 
d une puissance et d’une efficacité exceptionnelles qu’elle doit à l’union 
de Siva et de Sakti, qu’on l’envisage comme issue de cette union, ou 
comme la reproduisant en elle-même. Voici, à cet égard, un passage 
significatif du Tantrasàra : «La Bienheureuse Mâlinl a essentiellement 
pour nature l’énergie ; étant faite d’une fusion des germes et des matrices 
elle réalise tous les désirs. Son nom répond du reste à sa nature : elle 
est, en effet, associée à la guirlande des énergies de Rudra. Elle est 
fleurie puisqu’elle porte des fruits. Elle est l’abeille dont le murmure 
fait disparaître la froideur du samsara . Elle donne les pouvoirs spiri- 
tuels et la libération. Enfin les phonèmes R et L étant interchangeables, 
elle possède le pouvoir de donner et de reprendre [la résorption cosmi- 
que]» 2 . «La mâlinl , écrit encore Abhinavagupta, dont la beauté est 

(1) sarvasarvâtmakalâ ; cf. supra , p. 232; PTV, pp. 47, 66, 137, 139. Abhinava- 
giipta précise encore a la p. 158 du PTV qu’elle n’est qu’un aspect de paravâk ou 
encore qu elle est 1 univers en tant qu’infini et éternel, c’est-à-dire la diversité en 
tant qu identique au principe transcendant (p. 158, lignes 2-5). 

(2) TS., 13, pp. 134-135 : mû Uni hi bhagavatî mukhyani ââldam râpant bij agoni 
samghaltena sa mas fakümad ug/iam . arwarthum cuitan nâma nnlrasaktimâlûbhir yuktâ 


celle de rémission produite par la compénétration du germe et de la 
matrice, est appelée énergie suprême qui prend la forme de l’iinivers » 1 . 
Il s’agit donc bien de l’énergie la plus haute en tant qu’elle est présente 
dans la manifestation. C’est, bien entendu, un état de choses que le 
seul jeu des énergies suffit à assurer et dont nous avons déjà vu une expres- 
sion et un symbole avec AHAM 2 , mais le rôle de la mâlinï est d’en 
donner une image de plus et, plus encore, en réalisant cette interpéné- 
tration par l’emmêlement de ses phonèmes, de donner un élan supplé- 
mentaire à cette puissance née de l’union de Siva et Sakti et à en as- 
surer plus intensément la présence dans l’univers. C’est pourquoi on 
pourra dire que les «impositions» les plus efficaces et les rnanlra les 
plus puissants sont ceux faits avec la mâlinï 3 . 

C’esL dans cet esprit qu’Abhinavagupta commence, dans le PTV 4 , 
l’exposé de la mâlinï par un rappel des caractéristiques de madhyctmâ 
dont les principales sont 1°) le «recouvrement» 5 de l’objectivité 
par la pure subjectivité — or la première peut être considérée comme 
Sakti et la deuxième comme Siva — et 2°) la mutuelle inhérence du 
signifiant (octcakct) et du signifié (vâcya) — or les voyelles, qui relèvent 
de Siva, sont identifiées au signifiant et les consonnes, qui relèvent de 
Sakti, au signifié. La mâlinï , où consonnes et voyelles sont mêlées, peut 
donc être considérée comme faite de leur union, or «lorsqu’il y a mélange 


phalesu puspitâ satnsâraéiêirasamhâranâdabhramarï siddhimoksadhârinï dânâdâna- 
àaktiyuklâ iti ralayor ekalvasmrteh. On trouve expliqué dans le TA, XV, 131-132 
et comni. (vol. 9, pp. 69-70) les interprétations données du sens du nom de la mâlinï 
cl notamment la dernière phrase de ce passage : le terme mâlinï est décomposé en 
ma, c’est-à-dire la négation, donc la résorption, et ali ni, l’abeille. Quant à RA cl 
LA, ils sont tirés du / de mâlinï et interprétés: ra comme signifiant donner et la 

reprendre. 

Ce passage du TS ne fait que reprendre ce qu’Abhinavagupla écrivait dans le 15 4 ' 
âthnika du TÀ, où il indique plus nettement encore (s/.125) que c’est parce qu’elle est 
soumise à la présence agitante de Siva que la mâlinï est si pleine de puissance. « Quel 
pouvoir, ajoute-t-il (si. 126), ne serait pas obtenu et quelle déficience ne serait pas 
comblée par cette apparition de la puissance émettrice due à l'agitation des germes 
et des matrices? », etc. (TÀ, XV, 120-138 ; vol. 9, pp. 62-73). 

(1) TÀ. III, 233 (pp. 222-3) déjà cité en note p. 257. 

(2) Supra , pp. 230 sq. 

(3) PTV, p. loi, le sloka lignes 3-4, qui est une citation du MV, III, 35-36 et lignes 
6-7; et TÀ, XV, 135-138 (vol. 9, pp. 71-72) qui se réfère à MV, III, 35-36. 

(4) Pp. 148-9. 

(5) pracrhâdana. 
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des germes que sont les voyelles et des matrices, les consonnes, tous les 
fruits sont produits sans efforts» 1 . D’où l’efficacité de la mâlinï. 

4. — L'cmanalion phonématique « grossière ». 

Il reste désormais à l’univers, qui était apparu archétypalement dans 
l’indifférenciation première de l’émanation transcendantale en Siva, 
puis sous forme d’énergie, où se dessinait plus ou moins l’objectivité 
dans les premières hypostases suivant âiva, à achever d’apparaître, 
dans toutes ses catégories manifestées, jusqu’à la terre. Cela sera l’effet 
de l’apparition des phonèmes au niveau de vaikharl , la parole manifeste. 

Cet état, celui du monde soumis à la dualité, à l’illusion et à la limi- 
tation, se dessine à partir du tallva de mâyâ 2 avec les kancuka , et est 
établi avec l’âme : le purusa. C’est d’ailleurs aux tallva, de purusa 
à la terre, que correspondent les occlusives ( sparsa ) qui représentent la 
forme la plus différenciée et la moins élevée de la manifestation phoné- 
matique : tel était le cas dans l’énergie, avec la mâtrkâ , et ce l’est tou- 
jours ici, en vaikharl. Mais, bien entendu, ici comme dans les cas pré- 
cédents, nous avons l’ensemble des 50 phonèmes. Bien plus (ou plus 
exactement bien moins puisque nous nous éloignons de plus en plus de 
la plénitude du premier principe) nous avons ici, puisque nous sommes 
au niveau du langage, l’ensemble des lettres, des syllabes et des mots 
qui forment le langage humain 3 . Langage qui repose d’ailleurs sur la 
parole dans ses étapes supérieures : ce sont les phonèmes éternels et 
purs, tels qu ils existent en Siva et Sakti qui sont, dit le TÀ, à l’origine 
des phonèmes soumis à mâyâ et qui y demeurent comme l’énergie (vï- 
ryalvena) qui les anime et sans laquelle la parole soumise à mâyâ n’aurait 
aucun pouvoir 4 . 


(1) PTV. p. 149, lignes 7-8. 

(2) 1S, ch. III (p. 18) : «|Les prises de conscience phonématiques] ensuite, dans 
mâijü , lorsque la différenciation devient manifeste, participent à la condition des 
phonèmes soumis à mâyâ ». 

(d) vaikharl , suivant le commentaire du K K Y, 32 (p. 52), est <* formée de tous les 
phonèmes de A à KSA, créatrice de toute l’expansion de l’univers et faite de la 
totalité des sons ». 

(4) 1À, XI, 71-72 et connu, (vol. 7, 2°, pp. 56-58); ci. également TS. ch. III, 
(PP- 18-19). 


Chapitre VI 


LE SEXTUPLE CHEMIN 


Le sextuple chemin — ou les six cheminements — (sadadlwan) est 
celui de l’émanation — ou de la résorption — de la manifestation lors- 
qu’on considère celle-ci comme suivant, sur le plan de la Parole, trois 
cheminements : ceux des va nia, des mantra et des pada et, sur celui de 
l’objectivité issue de cette Parole, comme également divisée en trois 
voies : celles des kalâ, des laltva et des bhiwana. Ce qui fait six. Ce 
sextuple chemin, dit Aghorasiva, dans son commentaire du Vijnâ- 
nabhairava \ n’est rien d’autre que l’expansion de l’énergie d’activité 
qui manifeste la Parole «signifiante» : vâcaka (ce sont les varna, manlra 
et pada) et ce qu’elle signifie : vâcya (les trois autres chemins) en divi- 
sant chaque groupe selon trois aspects : suprême : para, ce sont les 
varna et les kalâ ; subtil : süksma, ce sont les manlra et les laltva ; 
«grossier» enfin : slluila, les pada et les bhuvana 1 2 . Mais, si on peut en 
effet avoir là une façon de décrire l’émanation, le sextuple chemin 
n’est, en fait, guère utilisé que dans la perspective inverse, celle de. la 
résorption cosmique, ou de la délivrance de l’homme (ce qui revient au 
même en vertu des correspondances micro-macrocosmiques propres au 
tantrisme). Les six chemins, on le verra, sont essentiellement six voies 
que peut suivre l’adepte pour parvenir à la délivrance : celle-ci est 
fusion de la conscience individuelle avec la Conscience suprême, avec 
l’énergie dans sa source indifférenciée ; elle est en même temps résorp- 
tion de l’univers et de la Parole différenciés en cette même source. Ceci 


(1) VBh., 50 (p. 46) ; cf. p. 101 de la traduction de L. Silburn. 

(2) La conjonction de ces deux groupes de trois aspects est comparable, selon 
M a h es v a râ n an d a , au frottement des deux arani d’où jaillit le feu. Ainsi ici ces deux 
groupes conjugués donnent l’ensemble de la manifestation. Leur union est le couple 
de Siva et Sakti, ils s’accompagnent d’un émerveillement (camatkâra) qui n’est que 
l’expérience de la conjonction des deux formes de l’énergie : l’éveil ( anmesa ) et le 
repliement (nimesa) : MM, 27, comm. (p. 67). 

Abhinavagupta, dans le TS (ch. VI, p. 47), dit que le chemin des varna , etc. es 
celui du temps ( kâlâdlwan ) et que l’autre, celui des kalâ, etc. est le chemin de 1 es- 
pace (i deéâdlwan ). La parole signifiante se trouve ainsi rattachée au temps et e 
signifié, dont la nature est plus concrète, à l’étendue. 
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explique, par exemple, que les cinq kalâ sont toujours énumérées en 
partant de la plus basse, et de meme pour les lallva et les bhiwana. Les 
varna également sont énumérés en remontant de KSA à A. 

On voit donc que l’examen du sextuple chemin nous fait aborder une 
autre partie de cette étude en nous faisant passer du mouvement d’éma- 
nation de l’énergie à celui du retour de celle-ci à sa source. Voies vers 
la délivrance autant que voies de la résorption cosmique, les six chemins 
vont nous apparaître en outre comme liés à un aspect important de 
l’énergie cosmique et humaine, celui du souffle vital (prâna) indisso- 
lublement lié, on le sait, à l’énergie de la Parole et qui anime le cosmos 
autant que le corps des créatures. Enfin, la théorie du sextuple chemin 
donne aux auteurs du Trika une occasion nouvelle de rappeler un prin- 
cipe qui leur paraît essentiel : celui de la présence de l’énergie la plus 
haute dans toutes les étapes de l’émanation et de celles-ci en elle. Prin- 
cipe d’ou il découle qu’à chacun des trois niveaux de la Parole et de 
1 objectivité on trouve les niveaux précédents qui s’y tiennent comme 
leur essence, et les suivants qui y sont en puissance. C’est ce qu’exprime 
le terme sarvasarvâlmakatva h Cet état de choses est important car il 
permet à chaque étape de se résorber en celle qui la précède comme en 
son essence, et à celle-ci de reprendre en elle celle qui la suit et qui était 
déjà en elle en puissance. C’est là-dessus que repose la possibilité de 
la « purification » (sodhana) de l’ensemble des six chemins à partir de 
n importe lequel d’entre eux. 

Le sextuple chemin est mentionné, et parfois étudié, dans plusieurs 
textes du Irika, et en particulier dans le Svacchanda et dans le Netra 
lantra, ainsi que dans le Tantràloka (et, bien entendu, dans son résumé 
le Fantrasâra) où Abhinavagupta s’appuie en la matière sur l’autorité 
du Màlinîvijaya lantra. Un bref résumé des six chemins a également 
été donné par Mahesvarânanda dans le commentaire qu’il fit de sa 
Mahàrthamanjarï (sloka 27). Le sivaïsme dualiste, enfin, connaît aussi 


cetL sextuple voie : on en trouve un bref exposé dans le Ratnatraya 1 2 
de Silkantha, ouvrage du Cachemire. Pour le sivaïsme du sud, une 
description assez complète du sextuple chemin est donnée par SrT- 
ku mai a dans le commentaire du sloka 5 de la première partie du Tal- 


(1) (jomnuntaiiL de Kçemarâja à Sv.T, IV, 96 (vol. 2, p. 52) cité infra, p. 261. 

(,( UxU csl tellement cite par Aghorasiva dans son commentaire de V.Bh.. 56 
(p. 47). 

(2) sloka 85 sq. 
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tvaprakâsa de Bhojadeva K Cette doctrine ne semble ne pas être propre 
uniquement aux écoles sivaïtes : on trouve le sadadlwan mentionné dans 
le Laksml Tantra, qui est une samhitâ du Pâncarâtra ; la théorie toute- 
fois en est différente. 

Comment apparaît ce sextuple chemin et en quoi consiste-t-il? Le 
Suprême Seigneur, Paramesvara, dit Ksemaràja, libre, masse homogène 
de conscience et de béatitude, en se servant de son énergie cVunmanâ 
(qui est, nous l’avons vu 1 2 , l’étape la plus haute de l’énergie du son) 
projette, grâce à cette même liberté, sur lui-même qui sert en quelque 
sorte d’écran ( svabhillau ) les aspects de «signifié» ou de ce qui est «à 
énoncer » (uûcya) et de «ce qui exprime», ou de « signifiant » (vâcaka) 
qui vont de la forme la plus basse de la manifestation : la terre, jusqu’à 
la pure énergie de la Parole. Tout cela lui demeurant intérieur. En 
effet, rien n’existe en dehors de la Réalité Suprême, qui n’en demeure 
d’ailleurs pas moins transcendante et nullement affectée par la diffé- 
renciation qu’elle manifeste 3 . Quant à cette différenciation, lorsqu’elle 
participe de l'aspect subjectif, de l’ipséité absolue, de Paramesvara 4 
c’est-à-dire de l’aspect le plus élevé, créateur, elle relève du « signifiant» 
( vâcaka ) et forme (en les prenant dans l’ordre de subtilité décroissante) : 
les varna, les munira et les pada. Lorsqu’elle participe de l’aspect d’objec- 
tivité 5 qui dérive du premier, elle relève du «signifié» (vâcyct) et forme 
(dans le même ordre) les kalâ , les lattva et les bhiwana. 

L’ensemble de cette sextuple manifestation reste inséparable du su- 
prême Siva. 11 n’y a là, selon Abhinavagupta, que la «vibration» sub- 
tile (pnrispanda) de l’énergie 6 7 , que des modalités de Bhairava insépa- 
rable de la plénitude de la lumière de la conscience qu’il manifeste par 
l'effet de sa liberté et de sa surabondance d’être, qui lui font désirer de 
produire en lui les formes relevant de la limitation et de l'objectivité '. 


(1) Tatlvaprâkasa, I, 5 (pp. 33-12). Cf. aussi Schomehus, Der &aiva-siddhânta 
(pp. 133-140) : les 6 adlwati y apparaissent comme issus de suddhamâyâ par l inter- 
médiaire de nüda et bindu. 

(2) Ch. III, p. 83. 

(3) Sv.T, IV, 90, connu, (vol. 2, pp. 50-51). Sur la * transcendance» du prenmr 
principe dans le Trika, cf. ch. \ . p. 192. 

(4) Lorsqu’elle se tient du côté du sujet conscient: pramâtrâmêâârayena, poui 
employer l’expression de .Jayaratha, ou, encore, selon Kçemarâja, en participan 
de l’aspect du sujet qui appréhende : grâhakabhâgâoaslhila. 

(5) Meyabhâgagata , dit Jayaratha, et Ksemaràja : grâhyabhâgâbhinivistha. 

(6) TA, XI, 50 (vol. 7, 2°, p. 40). 

(7) TA, XI, 5 4 (vol. 7, 2°, p. 45). 
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«Lorsque le suprême Siva, écrit-il dans le même passage, manifeste la 
différenciation grâce à son énergie qui n’est qu’un aspect de sa liberté, 
il n’en demeure pas moins en lui-même, indifférencié, éternel et en 
repos» 1 . La conscience peut donc fulgurer en étant plus ou moins 
perturbée ( ksubdha ) et manifester ainsi les varna , manlra ou pada 2 
et même les kalâ, tailva ou bluwana : tous ces « chemins», qui sont d’ail- 
leurs inséparables les uns des autres 3 , reposent en elle, c’est-à-dire 
dans le suprême Siva. 

Ksemaràja l’exprime fort bien et résume le fonctionnement du sex- 
tuple chemin dans le passage que voici de son commentaire du Svac- 
chanda Tantra : «En vérité, cette énergie du Suprême Seigneur fulgure 
[pour manifester le sextuple chemin], sans pour autant s’engager dans 
la succession ou la temporalité. Ainsi, ce qui est antérieur [à la succession] 
y demeure ensuite et la pénétre entièrement comme le fait l’argile dans 
le pot ; et réciproquement [la succession] qui apparaît ensuite demeure 
cependant dans l’étape antérieure sous forme d’énergie, comme l’arbre 
dans sa graine 4 . Ainsi tout se trouve en tout 5 . C’est pourquoi dans 
l’initiation aux cinq Iciltva, la pénétration des cinq éléments peut s’éten- 
dre jusqu’à anâsrilasivci 6 . 

«Ainsi chaque sujet conscient et chaque état n’est, en vérité, rien 
d autre qu’un aspect du suprême Bhairava reposant dans son ipséité 
dont l’essence est la prise de conscience synthétique et manifestatrice 


( 1 ) 1 ( 1 ., él. 41 : 

blmUnn visphdrya visphârija saklyâ svacchandarüpayâH 
s vâ tma n ijabh inné bhagavàn nityam viêramayan sthitahl 

(2) Id., él. 56-57, connu (p. 47). 

„ a :^r:" h V id -’^ 59 - C ° mm - P ' 49 > 1; «P pelle l’inséparabilité (le l'objet de con- 

‘ . 1 [ C a COnnaISSa "cc : ils naissent ensemble car, dit-il, il n’y a pas de con- 

de Pohîpt A* 1 * ' le .T' connaissance «le quelque chose, donc qui ne soit accompagnée 

(lue relu i a t ° nna re c ’ csl Pourquoi le chemin des kalâ, etc., na t en même temps 
que celui des vanta, manlra et pada. 

(4) °n a vu précédemment (ch. Il, p. 70 et IIr 82> nolc) qU e le Trlka admet la 
théorie de la causalité du Sàmkhya. 

(5) sarvasarvâtmakatû : Abliinavim.^t . , ., , , , . 

ouuiavagupta a traité de la présence de 1 ensemble de la 
manifestation en chacun de ses élément „ , 1 i- 

/r , c . , . . , tmenls - notamment dans le PTV.pp. 47 et 137-139. 

(6) Sur ce point, cf. infra , nn 971 . r , 5 . . , 

[ 1 n > not e et 291. Anâsrilaswct, « Siva non-indus s 
c est le taltva de Siva, le 36° tailva lo 1 . , , .. , 

’ lWÜ ' Plus haut degré du chemin des taltva (ou des 

kala, bluwana, etc.). On se sert de r„i t. , . 

’ ... .. . Clttc appellation lorsqu on veut distinguer cc 

taltva, qui est la première etane dp iv..« .. .. ^ 

, 1 , 1A , 1 ac émanation de paramasiva ou parameévara : 

Siva transcendant, au-delà de l'émanation (cf. ch . v, p. 247). 
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[des phonèmes] de A à HA qui sont faits de l’énergie du Suprême Seigneur 
fulgurant sous la forme du sextuple chemin. Or, c’est par l’ignorance 
de cette vérité et parce qu’elle perd alors sa plénitude et son 
énergie, en jouissant des quatre cercles [d’énergies]: khecarï \ 

etc., que la pensée trompée croit à l’appréhension des objets et à la 
jouissance de ce qui n’est que particularisation et qu’elle s’empare de 
la notion d’ego, attachée au corps, du fait de la temporalité née de l’ap- 
préhension mentale et parce que ne brille plus la nature propre véritable 
des kalâ et des varna, du fait que la nature réelle du dynamisme de la 
«masse des sons» est cachée. Ainsi on arrive à la condition prisonnière 
de l’être enchaîné ( pasu ). Mais c’est au contraire en faisant disparaître 
cette condition enchaînée que l’énergie du Suprême Seigneur, qui est 
grâce, inséparable de âiva, fulgurant sous sa forme la plus haute dans 
le cœur du maître, purifie tout le chemin du disciple en apaisant la 
« rétraction » 1 2 , et en répandant, grâce à son énergie, la «non-rétraction », 
au moyen du recours à la connaissance, à l’initiation, etc. Et ce qui 
purifie, ce sont les mantra , etc., eux qui sont l’essence qui brille dans le 
maître, et ce dans quoi ils entrent ensuite est ce qui est à purifier. [On 
voit donc qu’Jil n’y a [en réalité ultime] aucune différence entre la con- 
dition de purificateur et celle de purifié et qu’en chaque chemin se 
trouve la nature de tous les autres» 3 . 

Mais il faut examiner maintenant les éléments constitutifs du sex- 
tuple chemin, en commençant par les plus élevés, les phonèmes : varna . 


(1) Ce sont les quatre énergies de la conscience : khecarï , ou vyomacarï , ou cidga- 
ganacarïy celle qui se meut dans l’espace ; gocarï, qui se meut dans les rayons lumineux ; 
dikcarïy qui se meut dans l’espace ordinaire et bluicarï , qui se meut sur la terre. Elles 
ont pour rôle, dans le sens de la manifestation, de manifester l’univers et d enchaînei 
Pâme et, en sens inverse, de délivrer Paine et de résorber le monde. Leur rôle est 
clairement exposé par K$emarâja dans le PHr, 12, connu, (pp. 00-62) ; cf. également 
Abhinavagupta, PTY, pp. 39-44. 

(2) sankoca, qui caractérise la manifestation différenciée et limitée. 

(3) Sv.T., IV, 96, comm. (vol. 2, pp. 51-52) : vastutaéceyam akramaiva pârameévarï 
saktih sphurati, talrâpi ca svasvâtantryât darpaiianagaraval kramam apyâdarsayaii, 
krame 'pi ca pûrvam uttaratra vyâpakatayâ sthitam mrd iva ghatâdau nltaragi al 
taram ta püruatra saktyâtmanâ sthitam vrksa iva svabïja iti sarvam sarvâtmakameva, 
ala eva pancatattvadïkscïyâm anâsritatattvaparyantà bhütavyâptir bhaoisyati cvayi 

caikaiko 'pi pramâlâ bhâvo vci vastutah sadadlwasphârarüpapârameàaéakhniaya ; 

dihântaparâmarsasâràliantâviérânlisatattvah parabhairavarüpa eva , talhâlvâparijna^ 

nât ta tanmâyâsaktikjtàd apürnammamyah sabdarâsikalâvilaptavibhavatvât variai 
dibhih kalâdibhis ca tâttvikasuarâpenâspharadbhih pratyayodbhavakramciia ( c 
grâhi tâhambhâvo visayamâtrâsa grâhilabhoktrtâbhinuïnasca khecaryâdicakracatusta 
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VARNA. 

Les varna sont les cinquante phonèmes, présentés, bien entendu, 
dans l’ordre inversé, de KSA à A, puisque le sextuple chemin est celui 
de la résorption. Leur manifestation (qui se fait, elle, dans l’ordre nor- 
mal, anuloma, de A à KSA) correspond à la prise de conscience active et 
indifférenciée 1 par Si va des diverses formes de l’énergie phonématique 
qui donnera naissance à toutes les catégories de l'univers. C’est en 
somme sabdarüsi, la masse des sons, telle qu’on l’a vue dans l’émanation 
phonématique. Leurs caractéristiques sont, bien entendu, les mêmes 
dans la résorption ; dans ce cas, selon Abhinavagupta, le chemin des 
varna apparaît lorsqu’est abandonnée la séparativité ou passivité ( au - 
dâsïnya) 2 qui caractérise le sujet conscient limité, et que règne l’indif- 
férenciation propre à la plénitude de la Conscience Suprême. Mais il 
ne s’agit pourtant pas de la pure conscience indifférenciée puisque quel- 
que chose — même si c’est infiniment subtil : les phonèmes — y ap- 
paraît. Abhinavagupta précise donc (pie c’est un état où demeure une 
certaine perturbation (praksobha) 3 , ce qui est une caractéristique de 
ce rpii relève des moyens de connaissance (pramânà) et non pas du sujet 
connaissant (pramâlr). Mais c’est pourtant ce dernier qui prédomine 
au niveau du chemin des varna, aussi le mouvement y est-il comme apaisé, 
et c’est l’indifférenciation du suprême sujet conscient — qui absorbe 


i/asi/a bhngyalâm prâpla puiuli sampanntt, ilyusya puxubhüvasunwnüyu püramt'sixiri 
anugrâhikS iaklih iioilbhinnâcâryahrdaye pâramàrtliikrna svarûpcna xphuranli 
sisyasya sarvam udhvânam s «inkocakalvaprasamanena asainkucilasvasuklisâralayâ 
sphârayanll sodhayali (liksaiixlixxliyngena, alu eixim âcâryaspluirasârü manlrüdayali 
sodhakâh puscâtmâblnnivislâh sodhyâh, m sodhyasixllmkabluwe 'pi nu kilcit k.falili 
yatascaikuikasyclpi adlwanah sarimmayalinim asti 

(1) Ils sont, dit Kçemarâja, ublwilavimaisasüra (Sv.T.. IV. !)<>, connu.). 

(2) mulûsingu, uclâswutâ, désigne le fuit d'être séparé (ud + A .S), à part, d’où: 
inintéressé, indifférent, passif. C’esl donc à I a fois )e faiL d 'ê trC séparé de la totale 
plénitude de la Conscience suprême et un étal où n'existe plus la plénitude de vie, 
la suractivité, propre au suprême Sujet conscient 

(3) TA, XI. 18 (vol. 7. 2», p. 39) : 

uiiilüsingaparUgûge prakxobluinuixn-oluincl 
oarnüdhvâ mûlrbhûgo syât pûruam gà kulhilû prumûll 
sû lu pürnasvarüpalvüd aoibhûgammp m iah! 


« I-orsqu’est complètement abandonnée la séparativité, mais sans être séparé de 
I agitation, on a le chemin des varna qui relève du sujet conscient. On l’appelle 
d’abord connaissance, mais .1 est sans différenciation en raison de la plénitude de 
sa propre nature *. 
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en lui toutes les différences entre sujet, objet, etc. — qui se trouve au 
premier plan K Le chemin des varna apparaît donc à la fois comme 
transcendant la connaissance et les différences et comme possédant 
pourtant les caractéristiques des moyens de connaissance 2 . C’est qu’il 
est à l’origine de ces moyens, mais qu’en même temps l’union (sam- 
ghalla) de Siva et de l’énergie qui lui donne naissance repose, en défi- 
nitive, sur la pure subjectivité paisible du premier principe 3 4 , c’est-à- 
dire sur le sujet conscient. Cela a une conséquence sur le plan de la 
connaissance ; on Ta vu 1 : le fait cpie la masse des phonèmes ( varnau - 
g ha) soit le support d’une prise de conscience de la manifestation en 
tant q if inséparable de la Conscience suprême assure à la connaissance 
empirique, qui repose sur les conventions du langage, son fondement 
ontologique. Ce sont ces phonèmes au niveau transcendant, aussi, (pii 
donnent leur puissance aux phonèmes utilisés dans le langage empirique 
(mâijïijavarna) qui, sans cela, seraient dépourvus de toute efficacité 5 . 
Le chemin des varna est donc, à la fois ce que nous avons vu antérieure- 
ment sous le nom de s ah dards i dans l’émanation phonématique (quoique 


(1) Id., connu, (pp- 39-10). 

(2) Ici., s/. 02 (p. 50). Selon le Swami I.aksman Bralunacarin. le vogin appréhende- 
rait les varna en samâdhi comme son non-manifeste ( avyaktad/wani ) et comme liés 
à l’ipséité absolue (pürnâhantâ). 

(3) Id., si. 58 (p. 18). 

(4) Ch. IV, pp. 153 sq. 

(5) TÀ. XI, 03 sq. Dans son commenlaire de ces sloka , Jayaratha, en se référant 
à ht définition que Bhartrhuri donne de pasyaiilL précise que la masse des phonèmes 

q U i à ce niveau est indifférenciée, car lu succession, la temporalité, n’y sont pas 
encore apparues forme l’objectivité, c’est-à-dire l’ensemble des laltva en tant 
q U qis apparaissent dans l’indifférenciation première au sein de la Conscience Su- 
prême. Ils ont pour essence, écrit-il, une prise de conscience synthétique de l'objec- 
tivité en tant qu’« ombragée »> par la suprême ipséité (c’est-à-dire immergée en elle) : 
ahan tâcchâdi tedan tdparümarsasâra. Ils manifestent alors l’univers. Us portent la 
conscience en tant qu’elle est faite du sujet conscient, de la connaissance et de 1 ob 
jet de connaissance : kramasyâniinmUanât parus paruin (inûsdditavibluigavarnaiighâ 
bhagavuti 7 svacidbluimau pasi/antijâtnumi suddhuvidyâdusüyâni mâyûdidharânlc svâvi- 
bhinnc vûcyurûpalallatlalIvüdyCilmanyarlhc sali lâvaln dharântân evârlhân abhcdhc- 
nâmrsanlo *hantâcchâdiledanlâparânuirsasârâh santah srstâh sunuillûsitâ ilyarthah..- 
la emt ca varnâh pramûrûpam pramâtrâditrayavisrântinuiyîni sanwidayi pâranun- 
thikim bibhrali pusnanti tanmayaluyaiva prasphurantîty arthah (TÂ. XI» hl-b.>, 
connu., vol. 7, 2°, pp. 51-52). _ . 

Nous avons cité à propos de puni vak (ch. IV. p. 154) les sloka du L\ n ui sin 
vent ce passage. 
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les rapports varna/ tailva soient ici ceux qui existent en mâlrkâ), et aussi 
sous le nom de paravâk , ou de pasyantï , dans les étapes de la Parole et 
sous celui de mâlrkâ dans l’émanation du son 1 : c’est P énergie-mère des 
phonèmes, source et réceptacle de l’univers. 

Les cinquante phonèmes forment un chemin, non seulement parce 
qu’ils sont un des cheminements que peut suivre l’adepte pour «puri- 
fier» la manifestation et parvenir ainsi à la libération, mais aussi en ce 
sens qu’ils correspondent à une série d’étapes qui parcourt l’énergie de 
la Parole pour manifester ou (dans la perspective du sextuple chemin) 
pour résorber l’univers. Dans les deux perspectives ils sont associés, 
de la façon que nous avons vue dans le chapitre précédent, aux trente- 
six tailva : les trente-quatre phonèmes de KSA à KA sont associés 
aux trente-quatre tailva, de la terre à sadâsiva , et les seize de visarga 
à A, à Siva uni à Sakti 2 . S’il n’en était pas ainsi, ils ne pourraient pas 
servir à résorber l’univers. Or, justement, la masse des sons (sabdarâsi) 
étant, comme le dit Ksemaràja, ce qui forme la prise de conscience glo- 
bale de l’univers par Bhairava, elle est ce qui désigne (< abhidâyaka ), 
c’est-à-dire ce qui fait apparaître, les tatlva dans la conscience même de 
Bhairava. Elle peut dès lors permettre à l’adepte de parvenir à cette 
même conscience et donc de « purifier» toute la manifestation des trente- 
six tailva , c’est-à-dire s’en libérer. 


MA NT RA . 

Le chemin des munira (mantrâdhvan) est le deuxième (ou l’avant-der- 
nier) cheminement. Les munira représentent une forme plus évoluée, 
moins haute que les varna, de l’énergie de la Parole et où la différencia- 
tion apparaît dans une certaine mesure. Ils correspondent à une prise 
de conscience active où sont présentes à la fois la différenciation et 
l’indifférenciation 3 . Selon Abhinavagupta, le chemin des munira ap- 


(1) Id., si. 72-81 (pp. 57-65). 

(2) C'est à propos du chemin des varnn «•.»« ■■ , , . . - 

' 1 que 1 on rencontre dans le Svacchanda 

Iantra les sloka dont nous avons cité „, us haul (ch , 121) le commentaire 

par Ksemaràja c-t qui précisé que les oarna sont faits de son (éobda), lequel est lié 

au souffle ( prôna ) (Sv. 1., IV, 24/-8, vol. 2 nn i*r m T 

1 , ’ PP- 155-6). Le Sv.T. souligne le lien entre 

le souffle et le sextuple chemin : ce lien nommui. , 

apparaîtra plus netLement encore a propos 

du chemin des munira . 

f.l) Connu, de Ksemaràja à Sv.T.,l V . 9G (p. 51 ) : kimcitst haulyena bhedâbhedavi- 

marsanâtmakamantrarupalam. 


— 269 — 


paraît, lors de la résorption, lorsque la condition propre aux pada qui 
relève des moyens de connaissance ( pramâna ) et qui correspond à une 
forme d’énergie perturbée ( ksubdha ), c’est-à-dire qui n’est pas l’énergie 
« apaisée » du suprême sujet conscient ( pramâtr ), disparaît et que domine 
la nature du sujet conscient, celle de l’ipséité du premier principe 1 . 
Celui-ci toutefois ne brille pas de son plein éclat car la séparativité, ou 
la passivité, l’inertie (udâsïnati 7, audâsïnija), propre au sujet conscient 
limité, y existe 2 . Le montra correspond, dit Jayaratha, à une prise 
de conscience synthétique intériorisée ( antahparâmarsâtmaka ), c’est-à- 
dire à une saisie globale de la manifestation en tant qu’intérieure à la 
Conscience. Mais n’est-ce pas là ce qu’on a vu à l’instant à propos des 
varna ? Pas tout-à-fait, car le montra , s’il fait appréhender cette réalité 
en une intuition synthétique, ne se situe pourtant pas au niveau de 
para vâk. Il demeure donc différent de la manifestation indifférenciée 
au sein de la Conscience Suprême, car il est lié à une certaine présence 
de la différenciation et de la limitation 3 . Le montra , dit encore Abhi- 
navagupta, est vimarsa : prise de conscience active, ou libre activité de 
la conscience 4 , aspect que l’on sait être inséparable de celui de la pure 
conscience lumineuse ( prakâsa ) ; il est donc très proche de cette pure 
conscience. Cette nature du montra , à la limite de la différenciation et 
de l’indifférenciation, le rend particulièrement propreà ramener la diver- 
sité à l’unité. On verra (au ch. VII) que c’est là généralement un de ses 
rôles. Ce l’est aussi bien entendu dans le sextuple chemin où les montra 
servent de même de transition entre la diversité représentée par les 
pada (et les trois autres chemins) et l’indifférenciation des varna et 
de la Parole suprême auxquels il les ramène lors du procès de résorption 
cosmique. On verra aussi qu’à certains égards montra et varna sont 
quasi identiques 5 . Ils représentent pourtant un chemin moins élevé 
et auquel peuvent s’attacher les adeptes qui ne peuvent pas recourir 

(1) TÀ, XI, 55 : tathâhi mâtfrûpastho mantrâdlweti nirüpitah ; également, ici., 
si. 55-6 connu, (p. 47) : « la fulguration de la Conscience est double : perturbée et 
et non-perturbée. La non-perturbée correspond au sujet conscient et au chemin des 
montra ; la perturbée à la connaissance et au chemin des pada». 

(2) TÀ, XI, 45 (p. 37) : 

ladeva ca padam mantrah praksobhât pracyutam yadâl 
guptabhâsl ijato mata tûsnïmbliûlo uyavasthitah 

(3) ld., connu, (pp. 37-38). 

(4) TÀ, XI, 46 (p. 38). 

(5) On a déjà vu cela, au demeurant, dans l’équivalence du bindu et du uisarga 
avec le montra suprême AH AM (ch. V, pp. 224 et 230). 
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directement aux vanta , mais ils sont, bien entendu, aussi aptes que 
les vanta à «purifier» tous les six cheminements. 

Mais de quels mantra est fait le chemin des mantra? — Pour Abhina- 
vagupta, qui suit en cela le MV. Tantra, il y a dix mantra 1 . Ils corres- 
pondent, selon le commentaire de Ksemarâja, aux divers groupements 
(varga) des cinquante phonèmes tels qu’ils sont répartis entre les cinq 
kalâ, et ils sont formés soit d’un seul, soit d’une série, de ces phonèmes 
en ajoutant à chacun la résonance nasale, le bindu. On a ainsi les mantra 
suivants : KSAM (dans la nivrttikalâ) ; les cinq mantra suivants : 
HA MSA MS AMS AM, VA ML AM RA MYAM , MA MBIiAM- 

BAMPHAMPAM , NAMDHAMDAMTHAMTAM et NAM- 

DHAMDAMTHAM'l 'AM, répartissant par varga les vingt-trois con- 
sonnes associées à la pratisthâkalâ ; X AM J II AM J AM CM A M CA M et 
NAMGHAM, pour les sept vanta de la vidyâkatâ ; GHAMKHAMKAM 
pour les trois phonèmes de la sântakalâ et enfin un mantra formé de 
visarga, bindu , puis des autres voyelles et diphtongues toutes surmontées 
du bindu , pour les seize voyelles de la sânlâlïlâkalâ. Ce ne sont donc rien 
d autre qu une modification des vanta , ce qui leur donne une apparence 
qui correspond au demeurant assez bien à leur nature assez proche de 
celle des phonèmes. 

Mais le Svacchanda et le Netra Tantra, commentés tous les deux par 
Ksemaraja, donnent des mantra une liste toute différente. Le Sv. 
lantia, dès le quatrième âhnika 2 , indique tout d’abord qu’il y a cinq 
mantia . hrdaya, etc., qui sont les «signifiants» (vâcaka) des cinq kalâ ; 
puis, dans la description des kalâ qui suit, il dit qu’il y a dix mantra , 
sans préciser lesquels. Ksemarâja le fait dans son commentaire 3 et 
dit que ce sont : sadgodjâta et hrdaya (associés à nivrttikalâ ), vâmadeva 
siias, et sikhâ (pralisthâkalâ), aghora et kavaca ( vidyâkalâ ), latpurusa 
et aslra (sântakalâ), et ïsâna (sânlâlïlâ) 4 . De ces montra , les cinq qui 
viennent en tête de chaque groupe sont les mantra des cinq faces de 
Bhairava : sadyojâta (LAM ), vâmadeva (VAM), aghora (RAM), taP 
purusa (\ AM) et ïsâna (KSAM) ; sadyojâla étant considéré comme le 


(1) II» ^ ^7 (pp. 12-1.*) cité par Jayaratha clans le comin. du TÀ, XI, 51- 

(\ol. 7, - » P- 14) C I U * indique quels sont ces mantra, ce que les sloka du TÀ ne font 
pas. 

(2) Sv.T, IV, 103, 158, 173, 184 cl 195 (vol. 2, p 57 sq.). 

(.3) 1(1., connu. 1 

(4) Le Ratnalraya donne la même liste (RT., 90-108) les vaklramanlra étant 
, arlis de même, et les cinq autres de façon un peu différente. 
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moins élevé et isâna comme le plus haut. Us se trouvent décrits au débu 
du même tantra 1 à propos des impositions ( nyâsa ) que doit faire le dis- 
ciple. Ces manlra sont aussi considérés comme les bïjamanlra des cinq 
éléments, dans l’ordre ascendant : terre, LAM ; eau, VAM : feu R \ M ■ 
air, Y AM et «éther», KSAM. Abhinavagupta le rappelle au début 
du XI e âhnika du TÂ et pour dire justement que les cinq éléments sont 
présents dans l’ensemble de l’univers formé par les cinq kalâ 2 . Les 
cinq autres manlra (hrdaya, siras, sikliâ, kaoaca et aslra) sont également 
des bïjamanlra de Bhairava 3 . Mais le même Svacchanda Tantra, un 
peu plus loin dans le 4 e palala, résumant le sextuple chemin, dit qu’il 
y a onze manlra 4 . Puis, plus loin encore — après avoir établi les rap- 
ports tpii existent entre le sextuple chemin et le souffle 5 (prôna), le- 
quel est assimilable, on le sait, à hamsa, c’est-à-dire à la poussée ascen- 


(1) Sv.T., I, 45-58 (vol. t, pp. 40-49). 

(2) TÂ. XI, 19-20 (vol. 7, 2°, pp. 11-12): 

srimatkâlo t larâdaii cct kalhitam bhüyasâ tathâl 
pancaitâni lu lattvûni yair oyûptam akhilam jayatl! 
pancamanlratanau tenu sadyojâlâdi bhanyate/ 
isânüntam taira tatra dharâdigayanântakamH 

(if. également TÀ, IV, 93 (vol. 2, p. 54). Les manlra seraient ici un moyen pour 
assurer la présence de toute la manifestation en chacun de ses éléments : saroasar- 
vâlmakatua ; c’est ce qui permet à Ksemaràja d’écrire (cf. supra, p.264) que l’énergie 
propre à ces cinq éléments peut être considérée comme s’étendant jusqu’au laltva 
de Siva. 

(3) Sv.T., I, 60-64 (vol. 1, pp. 51-54) et IV, 97 (vol. 2, p. 53). Ces manlra sont 
généralement donnés comme étant : ont hrdayâya namah , om sirase svâlul , om si- 
khaye vausat, om kavacâya hum , et om aslrâya phat. Si on ne retient que le bïja, on 
se borne à l’interjection finale : namah , soûlai , vausat , hum et phat. Montra très 
Yépandus que ceux-là, anciens (on les rencontre avec om dans l’usage rituel dès le 
rajurveda) et qu’on retrouve dans les tantra les plus divers, saiva ou vaisnava. 

(4) Sv.T. IV, 198-200 (vol. 2, p. 124). Ces manlra sont, selon le commentaire de 
Ksemaràja (id. pp. 121-2), les vaklramanlra et les anyamantra. Ces derniers sont 
généralement considérés comme étant au nombre de six (sadanya) et ce sont alors 
les manlra hrdaya , siras , sikha , kaoaca. netra et astra. 

On trouve ces 6 anyamantra et les 5 autres, appelés brahmamantra , dans divers 
textes du sivaïsme du sud, par exemple le Rauravâgama, 11, 1, 4 (cf. les notes de 
l’édition de ce texte par X. R. Rhatt, pp. 17-19, qui renvoient à d’autres ûgama). 

Ce Swami Lakçman Bralimacarin voit dans ces six anya (que l’on trouve mention- 
nés par Mahesvarànanda, dans son commentaire de la Mahârlha Manjarl, 27 ; 
p. 65) les six gloires de Siva : saroajnatû , saroavyâpinî. trpli. etc (cf. Sv.T., I. 64, 
connu, p. 53). 

(5) Sv.T., IV, 230 sq. (pp. 142 sq.). 
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dante de la kundalinl 1 qui est aussi bien celle qui anime l’énonciation 
ou la montée ( uccâra ) du mantra que celle qui ramène à leur source la 
Parole et l’univers — il décrit cette division en onze du munira comme 
étant formée de onze des douze étapes de V uccâra du munira OM, 
c’est-à-dire A , U , AI, bindu , ardhcicandra, nirodhikü, nâda , nâdânta, 
sakli, vyâpini et sumanâ 2 . Chacun des six chemins pouvant également 
servir à réaliser la résorption cosmique, l’assimilation du chemin des 
munira aux étapes du retour de l’énergie du munira OM à la source 
de l’énergie du son est bien naturelle. 

Mais il faut ajouter encore ce que dit le Netra Tantra dans son XXI I e 
chapitre consacré à Y amrlesvara munira , c’est-à-dire au pranava , OM. 
Celui-ci, dit ce texte, est le souffle animateur qui demeure en toutes les 
créatures (c’est ce qui a été dit de kundalinl et de hurrtsa : indivisible 
énergie du souffle et de la parole) ; il englobe tout l’univers au moyen 
des kulâ et construit le sextuple chemin 3 . Puis le Netra Tantra met en 
correspondance les étapes de OM avec les cinq munira des cinq visages 
de Bhairava : sadyodjâla correspond à A, vâmudeva à U , aghora à MA, 
tulpurusa à bindu et Isâna à nâdânlu, sakli, vyâpini et sumanâ 4 . I n- 
manâ est, pour le Netra Tantra, comme pour le Svacchanda Tantra, le 
suprême Siva transcendant au-delà des kulâ, celui qu’on appelle parfois 
le trente-septième tallva 5 . Les deux listes se correspondent donc et les 
munira apparaissent dans les deux cas comme des instruments du retour 
de la manifestation et de la Parole à sa source transcendante et indiffé- 
renciée. 


(1) Cf. Ch. III, pp. 120 sq, mais aussi Sv.T., IV, 254 (vol. 2, p. 159) : « le mantra 
est divisé en onze et se trouve dans hanisa , il se meut sans cesse dans le souffle ►> ; 
le sloka suivant donne les onze étapes (p. 159) suivies d ’unmanâ (p. 160) et ajoute ! 
. les mantra se trouvant ainsi dans le souffle, on a donc dit V uccâra de hamsa ». 

(2) Cf. ch. III, pp. 83 sq. et ch. VII, p. 343 sq. 

(3) NT, XXII, 14-15 (vol. 2. pp. 309-310). 

(4) Autre point commun : le Sv.T., I (45-53) énumère trente-sept énergies limi- 
tatriccs (Kala) attachées à chacun des cinq vaktramantra : ces mêmes énergies se 
retrouvent dans le NI (XXII, 25-34) associées aux étapes de Yuccüra de OM qui 
correspondent à ces cinq mantra. Le NT., également, donne comme associées à ces 
étapes les cinq mêmes deuatâ (Brahma, Viçnu, Rudra, lévara, Siva) que Sv.T., IV, 
associe aux cinq kalâ. Cf. ch. VII, p. 344-5. 

(5) Cf. ch. III, p. 81. 
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P AD A. 

Le troisième aspect, le plus bas, de la moitié « signifiante » du sextu- 
ple chemin est le chemin des pada : padâdhvan. Il correspond, dit Kse- 
maràja, à une prise de conscience active de la différenciation 1 2 . Sa 
nature, selon Abhinavagupta, est celle du moyen de connaissance (pra- 
inânâtmaka), tout en relevant, bien entendu, comme les deux précé- 
dents, de l’aspect de sujet conscient (mâtrbliâcjagata) de la Réalité 
suprême. Celle-ci, en effet, avant de manifester l’objectivité qui dis- 
simule en quelque sorte sa nature de sujet conscient, fait apparaître 
d’abord en elle-même la modalité du moyen de connaissance, prélude 
à l’objectivité, qui est l’objet auquel s’applique ce moyen. Elle s’iden- 
fie ainsi d’une certaine manière a un état plus bas -. A ce moment 
apparaît une perturbation ( ksobha ) car, dit Jayaratha 3 , la conscience 
se tourne alors vers l’extérieur (bahirunmukhya), c’est-à-dire vers l’ob- 
jectivité ) on l’appelle pada car c est ce giace a quoi la manifestation 
tombe (padyale) et est connue (jnâyate), et c’est pourquoi on peut parler 
de descente vers un état plus bas ; cette pénétration du sujet conscient, 
qui est lumière, dans les moyens de connaissance est indispensable si 
on veut que ceux-ci puissent éclairer, c est-à-dire connaître et faire 
naître l’objectivité. 

Le chemin des pada est donc ce qui précède nécessairement la connais- 
sance de l’objectivité au niveau du sujet conscient, de la suprême sub- 
jectivité, puisque, pour le Trika, toute chose n a de vie et d efficacité 
que par participation au premier principe, lequel, en outre, ne peut 
manifester, par âbhâsa, que ce qu’il détient d’abord en lui-même. Au 
point de vue du chemin, enfin, si on veut que 1 adepte puisse, pai celui 
des pada, purifier la manifestation et parvenir à la délivrance, il tant 


(1) lato’ pi slhaulyenu bhedavimaréüvagamakapadariipalayü bhanii : Sv.T., IV, 96, 
connu, (vol. 2, p. 51). 

(2) TA, XI, 44 (vol. 7, 2°, p. 37) : 

yat pranulpûtinakain rüpam adlwano mâlrbliâgagaml 
pada i/i hy avagamâtnialvasamâveiât lad ucyate/j 
« l'aspect du chemin qui, tout en participant du sujet conscient a pour nature la con- 
naissance et qui est dû à une pénétration [de ce sujet| dans un état plus bas [de la 
conscience J, est appelé pada». Également si. 57 : pramânarüpalâm etya prayâty- 

adlwâ padâlmalâm : « Lorsqu’il atteint l'aspect de connaissance, le chemin entre 
dans la condition des pada ». 

(3) Id., co mm. (p. 37). 


18 
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bien que ces pacla reposent en définitive dans la suprême conscience à 
laquelle 1 adepte doit s’identifier. La nature du chemin des pada, pré- 
cise d ailleurs le TÀ, est la même que celle de celui des munira . L'un 
et 1 autre ne sont en réalité que le sujet conscient qui, même lorsqu'il 
prend 1 aspect des munira et des pada , reste essentiellement vimarsa : 
libre activité de la conscience (ce qui est la nature même de la Parole 
suprême, paravâk ), sans perturbation dans le cas des munira , perturbée 
pour les pada , mais toujours en réalité et au fond d’elle-même parfaite- 
ment paisible ( nihspanda ) 1 et intemporelle. Avec les pada, par contre, 
— et cela montre bien que ce chemin est moins élevé — apparaît la 
succession, ou temporalité ( kramu ), et même la pensée discursive (vi- 
kalpu) et la construction mentale ( kulpunu ) 2 . Les pada , en effet, peuvent 
etre considérés, sinon comme les mots du langage empirique, du moins 
comme leur archétype. Ils sont donc, comme eux, liés à ce procès. Ce 
serait avec eux (selon le passage du XI e livre du Tantràloka auquel nous 
nous référons dans le présent chapitre) que naîtrait cette sorte d’énon- 
ciation intérieure (antarabhilâpa) qui, nous l’avons vu caractérise 


pma vuk et qui est la source transcendante du langage et de la pensée 
La modalité du moyen de connaissance est donc, ici, bien établie. Ma 
comme «la connaissance ne peut pas naître si elle n’a pas quelque ehoî 
sm quoi porter» 5 , il va falloir qu’en même temps qu’elle naisse l’objc 
de connaissance, c’est-à-dire de ce qui sert à former la deuxième part 
du chemin : kalâ, lallva et bluwunu . Jayaratha le dit expressément ( 
piécise que la perturbation (ksobhu) propre aux pada consiste justemen 
poui Je sujet conscient, à expérimenter l’objectivité, à plonger en el 


(cil IV ' et comm * ( vo1 - 2°, |)|). 38-39). Comme nous l’avons déjà di 

cmnifi nn* • \ ^ ne ^ au L naturellement, pas entendre nihspandu comm< 

‘ lmni ° >' car ce serait refuser la vie (qui est mouvement) à la Conscience 
. . " 1U ‘ tSIKna,U un m °uveinent imperceptible, source vivante de tout mouve 

nunt et de toute vie, le mouvement en sa totalité, l’Acte pur. 

nent rlJ d,S i ^ Pa ' C ° qUt ‘ '° S pa,la re P oscnl ,lans k ' sl| j L ‘t conscient éternel <|ue l’oi 
r m,,1C n0US I,avon * hu]k ' uC ' ù P r °l'<» s te* de la connaissanc 

' /""«) au fondement de toute connaissance représenté par les phonème 

reposant dans paravâk. 

(3) Ch. IV, pp. 147 sqq. 

(I) I.cs pada pourraient, d’ailleurs, du point de vue des étapes de la Parole, cor 
respondre aussi dans une certaine mesure à madhyamâ , car la pensée discursive es 
encore absente de paiyantt. 

(■>) j nanti ni na jupalc ktmciilupatfamhhanfwarjilam, cité par Javaratha dans so; 
commentaire de TA. \[, DS-â!) (vol. 7 , 2», p. I!l). 
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et à jouir de son caractère agréable ou désagréable k Mais avant d’exa- 
miner les trois cheminements de l’objectivité, il nous faut d’abord voir 
en quoi consistent exactement les pada. 

Nous n’avons pas traduit ce terme faute de trouver un mot qui ex- 
prime les divers sens qu’il a dans le sextuple chemin. Chez les grammai- 
riens indiens, pada signifie ordinairement «mot». C’est le sens aussi 
qu’on lui trouve le plus souvent chez les auteurs du Trika (par exemple 
lorsqu’il est question des «phonèmes, mots et phrases » (varna, pada , 
vâkya) du langage humain 1 2 . Mais pada peut aussi signifier : portion, 
division. Tel est le sens que nous lui avons donné lorsque nous avons 
signalé, au chapitre III 3 , l’existence d’une division des cinquante pho- 
nèmes en quatre-vingt-un pada, obtenue en comptant les demi-mores 
(ardhamâtrâ). Les grammairiens emploient ce terme de la même façon 
pour désigner un membre d’un composé. Rappelons, enfin, l’hymne du 
l^gveda (RV., I. 164,45) qui répartit la parole (vâk) en catvtiri padtini : 
«quatre quartiers» 4 . Mais, dans le Trika, en quoi consistent-ils? 

Abhinavagupta dit, dans le TÀ 5 , qu’il y a dix pada , répartis comme les 
manlra entre les cinq kalâ. Il ne précise pas en quoi ils consistent, mais 
le commentaire de Jayaratha fait apparaître que ces pada sont des 
«mots». Ce sont, en fait, des assemblages de phonèmes obtenus en 


(1) Id., pp. 18-49. 

(2) Par exemple, PTV, p. 13. 

(3) Ch. UC p. 138. 

(4) Sur les divers sens de pada, cf. L. Rf.nou, Terminologie grammaticale du 
Sanskrit, pp. 193-5 et 445-7, sv. pada. Faul-il rappeler que pada , dans le Çgvcda, 
est d’abord l’empreinte des pieds, la trace. « De la « trace » cachée qu’on recherche 
à talons, on a extrait (d’abord sous le couvert d’un double sens) pada : « mot »>.... la 
« trace de la Vache » (RV, IV. 5,3) n’est que le mot poétique ... le mot est donc bien 
la piste immatérielle qu’on suit pour identifier les réalités cachées ». L. Renou, 
filiales sur le vocabulaire du Rgvcda , pp. 21-22. On suit ici aussi les pada pour par- 
venir à l’énergie transcendante de la Parole. 

Soulignons enfin que pada est défini par les grammairiens indiens comme ce qui 
a un sens ( artha ). C’est, selon Uvata, ce grâce à quoi apparaît le sens ; pada étant 
alors rattaché à padyate , interprété comme gamyatc ’ rtho anena (Vâjasaneyï Pràti- 
éâkhyâ, III, 1). Or nous venons de voir que les pada, dans le sextuple chemin, sont 
ce qui fait apparaître l’objectivité, les objets : artha. La rencontre n’est sans doute 
pas fortuite. 

R. Gnou, dans sa traduction du Tanlrasàra (Ëssenza dei Tantra, Turin, 1960), 
traduit pada par : formule di Iode, ce qui est exact, mais nous semble cependant ne 
rendre compte (pie d’une des valeurs de ce terme dans le sextuple chemin. 

(5) TÀ. XI, 51-53 (p. 41). 
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groupant les cinquante varn a répartis entre les cinq kalâ selon les varga , 
tout comme il avait été fait pour les mantra. Le premier pada , dans la 
nivrllikalâ, est alors le «mot» ksa ; le deuxième, dans la pralislhâkalâ 
est hasasasa , suivi de : varalaya , etc., jusqu'au dixième, en Siva, qui 
est aussi imprononçable que le munira correspondant puisqu’il est fait 
comme lui des seize premiers phonèmes pris à rebours : visarga , fcmdu 
et les quatorze autres jusqu’à Les pada 11e sont donc des mots qu’en 
ce sens qu’ils peuvent, si on le veut, être Lraités formellement comme 
tels (c’est-à-dire qu’011 peut leur attacher une désinence casuelle ou 
personnelle ) 1 mais ils ne sont pas vraiment porteurs d’un sens (arlha) 
et on ne peut dire d’eux qu’ils font apparaître un arlha qu’à condition 
de jouer sur les mots ou, plus exactement, de transposer la grammaire 
en métaphysique : les pada sont alors des formes de la Parole, « signifian- 
tes», créatrices, donc capables de faire apparaître un «signifié» qui 
11’est un arlha qu’au sens d’objet, de manifestation de l’objectivité. 

Dans la mesure où ils revêtent l’aspect d’un mot, élément constitu- 
tif du langage ordinaire, les pada apparaissent tout naturellement comme 
une forme moins élevée de la Parole que les martlra qui sont pénétrés 
d’énergie, et surtout que les varna , éléments constitutifs des deux autres 
chemins ; mais en même temps leur nature profonde, comme nous ve- 
nons de le voir, et le fait qu’ils remontent jusqu’à la kalâ de Siva, les 
rend aptes à réaliser la « purification » des chemins et la délivrance. 

Mais les pada prennent aussi dans le sextuple chemin un aspect diffé- 
rent qui les rapproche davantage des munira et même des phonèmes, 
ils ne sont alors plus des «mots», mais des phonèmes, ou des groupes 
de phonèmes, associés à divers aspects de la manifestation et, par consé- 
quent, utilisables aussi pour assurer la résorption de l’objectivité dans 
1 énergie indifférenciée de la Parole. Pour le Svacchanda Tantra, en 
effet, il y a dans les cinq kalâ quatre-vingt-un pada 2 . Ce 11e sont toute- 


(1) Ce qui est la définition même du mot {pada) selon Pânini, 1, 4, 14 : « Une forme 
tel minée par (une désinence comprise dans l’énoncé condensé] « sap » ou «tin » 
[porte le nom] de pada [« mot fléchi»] » (trad. L. Renou, fasc. 1, p. il). 

(2) Sv.l., I\, 252 (vol. 2, p. 158) : « 11 y a quatre-vingt-un pada dans le vidyâ - 
ulja, laits de phonèmes dont la nature est le souffle ; les pada se trouvent donc aussi 
dans le souffle». Mahesvarânanda donne le même nombre de pada dans le commen- 
taire de sa Mahârthamanjarï. De même, Srïkantha, dans le Ratnalraya (RT, éh 
98, p. 88) et de la même façon Srïkumàra, dans le commentaire du Tattvaprakàsa 
de Bhojadeva (I, 5, p. 88 sq.). Srikumàra, dans ce même commentaire, énumère 
(pp. 89-42) tous les pada , qui apparaissent alors comme des groupes de phonèmes 
(commençant également par OM) et liés à divers aspects de Siva et de Sakti. 
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fois pas les quatre-vingt-un ardhamâlrâ que nous avons vus plus haut 1 ; 
ce sont, non pas même quatre-vingt-un pcida différents, mais les neuf 
phonèmes suivants : OM , Y A, VA, LA, MA, KSA , RA, HA et D , répétés 
neuf fois avec cette seule différence que, par l’effet d’une permutation 
circulaire, le premier pada, OM, occupe la deuxième place dans le deu- 
xième groupe, puis la troisième dans le suivant, etc., et finalement la 
dernière dans le neuvième ; les quatre-vingt-un pada commencent et se 
terminent ainsi par le pranava. Cet ensemble forme ce qu’on appelle 
le vidyârâja, le roi des sagesses, ou la sagesse royale 2 . Ces quatre- 
vingt-un pada, sont comme les varna et les montra , répartis entre les 
cinq kalâ, nous verrons dans un instant de quelle façon. Mais ils sont 
aussi considérés comme associés aux neuf tallva : praJtrli, purusa , 
niyati, kâla, maya, suddhavidyâ, ïsuara, sadâsiva et siva. Ces deux 
répartitions ont, en fait, le même sens car ces neuf tallva sont envisagés 
comme résumant tous les autres 3 . Il s’agit donc, dans les deux cas, de 
symboliser la présence d’une certaine forme d’énergie phonétique dans 
l’ensemble de la manifestation, en même temps que le repos de cette 
manifestation dans l’énergie suprême de la Parole (OM). La série des 
quatre-vingt-un pada accomplit donc dans tous les cas le retour de l’éner- 
gie et de la Parole à sa source. 

Les pada du vidyârâja sont en outre représentés comme formant un 
diagramme où chaque groupe de neuf pada correspond à l’un des neuf 
tallva ci-dessus énumérés. Dans ce diagramme chaque groupe de neuf 
pada se lit en partant de l’angle supérieur gauche, puis en descendant, 
puis vers la droite, puis en remontant, puis vers la gauche, et enfin en 
descendant vers le centre, et l’ensemble du diagramme se parcourt 
lui-même de la même façon, c’est-à-dire pralilomyena : à contre-sens. 
En effet, si on se représente un homme faisant ce parcours, il gardera 
soit le centre de chaque carré, soit le centre du diagramme à sa gauche, 


(1) On considère toutefois, traditionnellement, qu’ils apparaissent par ardha- 
jnâlrâ {V ardhamâlrâ correspondant en r occurrence à chaque pada) ; c’est une façon 
de relier les quatre-vingt-un pada aux quatre-vingt-un ardhamâlrâ. 

(2) Sv.T, V, 4 (vol. Il, p. 3) : « les phonèmes du vidyârâja sont énumérés par neuf. 
Ils sont les vâcaka des laliva ». Les vidyâ sont des énergies divinisées dépendant de 
la Déesse ; cf. V\I., I, 15-17 (p. 18), qui donne une liste de seize vidyâ. Selon Bhûs- 
kararôya (connu, de LSN., p. 9), vidyârâja serait le mantra de quinze phonèmes: 
pancadasïmantra. 

(3) prakrti représente les 24 tallva, depuis la terre, qui relèvent d’elle ; niyati, 
kâla et mâyâ incluent les trois autres kancaka. et les quatre derniers tallva forment la 
manifestation pure (Si va incluant Sakti). 
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alors que le pradaksina se fail toujours en gardant à sa droite ce au- 
tour de quoi on tourne. Cette inversion de sens s’explique sans doute 
par le fail qu’il s’agit de la résorption. Notons, enfin, que le diagramme 
est considéré comme étant orienté, le carré de prakrli se trouvant au 
nord-est, punisa au nord, niyali au nord-ouest, kcila à l’ouest, intlyâ 
au sud-ouest, suddhaoidyâ au sud, isvara au sud-est, sadâsiva à l’est et 
siva au centre. OM se déplaçant avec chaque groupe marque chaque 
fois la direction. Voici ce diagramme : 
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Nous retrouverons ces pada, toujours placés clans le meme ordre, à 
propos des dïksa cpii servent à l’adepte à réaliser la «purification » du 
sextuple chemin. Mais voyons d’abord la deuxième partie de ce chemin, 
celle des kalci , Iciltva et b/uwana. 


KM A, T ATT Y A, BHUVANA . 

Les trois cheminements sont ceux de l’objectivité, de l’objet de con- 
naissance ( prameya ) qui est issu de la Parole, qui est exprimé, signifié 
(vâcyci) par elle. Ktant ce qui brille (c’est-à-dire ce cpii existe) à cause 
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de la Parole, laquelle est, on se le rappelle, vimarsa, prise de conscience de 
la lumière, les kalâ, lallva et bhiwanci qui forment ces trois chemins sont 
considérés comme se rattachant à l’autre aspect de âiva, celui de lumière 
(prakâsa) 1 , bien qu’ils correspondent à une forme moins élevée de la 
manifestation que les vanta, munira et pada 1 2 . De ces trois chemins, le 
plus élevé est celui des kalâ, énergies manifestatrices entre lesquelles 
est réparti l’ensemble de la manifestation et qui relève des moyens de 
connaissance (pramâna). Les lallva , par contre, ne sont qu’objets de 
connaissance (prumeya) mais subtils ; alors que les bluwana sont «gros- 
siers » 3 . Ils sont donc, dans la manifestation, subordonnés les uns aux 
autres : les bluwana aux lallva et ceux-ci aux kalâ. Mais on trouve des 
bluwana et des lallva dans les cinq kalâ et même dans la plus élevée, en 
Siva. C’est que chacun des six chemins est fait, de son premier à son 
dernier échelon, d’une série de formes de plus en plus hautes de. l’énergie 
qui vont toutes du niveau de la terre à celui de Siva, c’est-à-dire que, 
toutes les six, parcourent tout le mouvement du retour de la manifes- 
tation depuis son point le plus bas jusqu’à celui où elle se fond en la pure 
énergie indifférenciée. Toutefois, on peut considérer en même temps 
que les six chemins forment eux-mêmes une hiérarchie qui va du plus 
bas, celui des bluwana , au plus haut, celui des vanta : ce sont six formes, 
ou six aspects plus ou moins élevés, d’un même mouvement de l’énergie. 
Aussi, dans la classification la plus générale, celle des cinq kalâ, on re- 
trouvera dans chaque kalâ les vanta , les manlra , les pada , lallva et 
bluwana correspondant au niveau de l’énergie propre à chacune d’elle, 
et de même pour chaque chemin. Ainsi ces hiérarchies se recouvrent et 
se recoupent. Ainsi pourra-t-on expliquer qu’en purifiant un chemin, 
celui qui lui est propre, l’adepte purifie toute la manifestation, y compris 
les modalités de celle-ci qui correspondent aux cinq autres chemins: le 
même mouvement de retour à l’énergie originelle de la Parole transcen- 

(1) Cf. MM, 27 connu, (p. 07) : vficytwarya sunw'pi i>rakâsui>araniârllut : * 1 en- 
semble du chemin qui relève du signifié est, au sens le plus élevé, de la même nature 
que la lumière de la Conscience ». 

(2) Sur les rapports parole ftnnutrsa et vrtikûsulnimursa, cf. ch. IV, p. 104, note. 

(2) TÂ. XI, 50 connu, (p. -19) : inrijusiju nuiiutriijuwcsc kalâdhvatinim, utujullui tu 

silksinatve s (hü latin' eu tattiuullwalvam bhiwanâdlwatvam eu , et les deux sloku (60-61) 
cpii suivent ces mots (pp. 49-50) : 

pramâmirCtpalâoesam (iparitifujiju meyatâmll 
(jucchun kutaïuujû yngâd adhm 1 pioktah kuhltmukuhl 
siuldhc prameualâyotie süksmastluiliiliuibliüg inifl 
tattiHidlwubluiiHinâillwalne kramenûmisared ijiiruh / 
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dant toutes les divisions anime l’adepte à la recherche de la délivrance 
et le cosmos entier lorsqu’il remonte à sa source. 

Les deux tableaux et le diagramme que voici feront apparaître la 
structure du sextuple chemin et les correspondances entre les différents 
aspects de l’énergie qu’ils représentent. 
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DIAGRAMME DES SIX CHEMINS (ET üliS SPHERES COSMIQUES) 



On voit qu'ils tendent tous, du même mouvement, à partir de de la rétraction 
( samkocu ), de la condensation (ghanalâ), qui caractérise l’état le plus bas, vers l'ori- 
Sine de la manifestation (Si va, Uaïui, sam, nul. A, etc.), puis à se fondre au-delà, 
dans l'absolu indifférencié que désignent diverses appellations: parameSwira, un- 
rnanâ. le 37° tattva. etc., qui apparaît à la fois comme source et substrat de tout 
et comme pure transcendance, comme un au-delà de la Parole. 
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Bhuvana. 

Le plus bas des chemins est celui des bhuvana , les «mondes» 1 ou 
régions terrestres, célestes ou purement spirituelles, entre lesquels est 
réparti l’ensemble de la manifestation. Seuls les disciples les moins 
bien doués y auront recours, car c’est le chemin le plus long. Le nombre 
des bhuvana, selon le Tantrâloka, qui suit en cela le Mâlinlvijaya 2 , 
est de cent dix-huit. Mais d’autres textes en comptent deux cent vingt- 
quatre ; tel est le cas notamment du Svacchanda Tantra 3 . Diverses 
listes en sont données, qui ne coïncident pas entièrement, mais la plu- 
part des noms de ces mondes s’y retrouvent toutefois et notamment 
celui que tous donnent comme le plus bas: kâlâgni 4 . 

Tallva. 

Le chemin des tallva est plus subtil que le précédent et plus court 
puisqu’il ne comprend que les trente-six tallva de la terre à Siva. Les 
tallva sont essentiellement des énergies. De fait, Ksemaràja 5 glosant 
tallva comme ce qui répand, c’est-à-dire fait apparaître la manifesta- 
tion (tananât tallvam ), dit que tout en correspondant à des aspects par- 
ticuliers de l’univers ils sont cependant ce (pii les manifeste d’une ma- 
nière générale ; ils sonL la cause qui produit les modalités du devenir 
représentées par les mondes, les corps, etc. (i . Cette manifestation géné- 
rique (sâmânijâb hâs(j), c’est-à-dire sur le plan des principes, ou de 1 éner- 
gie, est projetée sur l’écran de la Conscience Suprême, aussi est-ce en 
elle qu’elle apparaît d’abord dans l’indifférenciation. Ce n’est qu en- 
suite qu’elle se particularisera et s’extériorisera, mais sans jamais 
cesser, bien entendu, de reposer dans la Conscience. S'il en était autre- 
ment, d’ailleurs, les kalâ ne pourraient pas être «purifiées», c est-a- 
dire être résorbées dans la Conscience. Les tallva , on l'a vu, sont asso- 
ciés aux cinquante phonèmes. 

(1) Ils sont également appelés para: villes. 

(2) M V.T., V e adhikâra (pp. 27-29). 

Ci) TÀ, XI, 51-52 (vol. 7, 2°, pp. 11-11); Sv.T, IV. 198-200 (vol. 2. p- 12,) . 

(4) Sv.T, IV, passim ; TS. eh. 7 (pp. (>(>-(>8) etc. A. Avai.on (Garland W lettns , 
pp. 252-3) donne un tableau où il compte 224 bhuvana dont un certain nombu 
sont énumérés; cf. également le commentaiie de Srïkumâra au Tattvapiakasa 
de Hhojadeva (pp. 31-38). 

(5) Sv.T, IV, 241-242, connu, (vol. 2, p. 151). 

((>) Abhinavagupta donne des tattva, dans le 8 P chapitre du TS, une définition lus 


voisine. 


— 284 — 


Kalâ . 

Les kalâ , enfin, sont aussi des énergies, mais d’une forme plus haute 
encore, qui englobent et pénètrent à la fois les la Hua et les bluwana 
et qui produisent ces derniers lorsqu’apparaît en elles, du fait du mouve- 
ment de la manifestation, la perturbation (ksobha) et la rigidité, ou 
obscurité ( kathimja ), propres aux modalités plus basses de l’ univers. 
Les kalâ sont au nombre de cinq et, comme l’indique leur nom, elles 
représentent des divisions, selon le niveau plus ou moins élevé de la 
manifestation auquel il vise, du dynamisme limitateur de Parames- 
vara 1 . Cette quintuple énergie produira l’ensemble de la manifesta- 
tion soumise à la limitation. Elle l’englobe toute entière dans ses cinq 
divisions. Les kalâ s’engendrent l’une l’autre (ou se résorbent l’une en 
l’autre) tout en pouvant être considérées comme découlant, dans la 
mesure où elles relèvent de l’aspect de «signifié», des aspects de l’éner- 
gie de la Parole qui, étant «signifiantes», sont plus hautes qu’elles : celles 
des pada , manlra et uarna (auxquels on peut d’ailleurs appliquer aussi, 
on 1 a vu, le terme de kalâ, puisque ce sont des dynamismes tendant 
vers la manifestation). 

Les cinq kalâ sont, dans l’ordre ascendant : 

La nivrlli kalâ, ainsi appelée parce que c’est là que s’arrête l’émanation ; 
elle coriespond en effet au taltva de la terre qui esL le dernier à apparaître. 
Elle contient, selon les textes, soit cinquante-six, soit cent-huit bluwana. 
Elle n a qu un seul phonème, celui qui correspond au tatlva terre : 
KSA. Pour les manlra et pada, selon Abhinavagupta, on n’y trouve 
qu’un montra K S AM et un pada : ksa ; mais pour le Sv.T. 2 , elle est 
associée aux deux manlra : sadyodjâta et hrdaya et à vingt-huit pada. 
de otn à ü 3 . Elle correspond, parmi les sphères cosmiques, à celle de la 
terre ( prthivi anda ) 4 . 


(1) «De même qu’on appelle laltva. écrit Abhinavagupta, dans le chap. X du TS 
(p. 109), une forme particulière qui se trouve associée à un certain nombre de bluwana 
de même les kalâ sont ce qui réunit plusieurs lallua en un seul groupe, elles ont en 
effet pour aptitude particulière de grouper en un [plusieurs éléments | ., 

(2) Avec qui se rencontrent, on l’a dit, le Ratnatraya et Srïkumâra. 

t3) Si on se reporte au diagramme de la page 278, ce sont ceux des trois groupes 
de prakrti, parusa et nujati et le premier pada, a, du groupe de kâla (Sv.T., IV, 102, 
comm. pp. 57-8. 


(4) Sur les sphères cosmiques, cf. l’introduction de L.Silburn à son édition du 
PS (p. 27 sq.)._ L’ensemble des quatre sphères cosmiques forme la sphère de Brahma : 
brahmânda (TÂ, IV, 133). 
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La deuxième est la pralisthâ kalâ ; elle est ainsi appelée, dit Kse- 
maràja car c’est là que demeure l’ensemble des latlva qui sont à l’ori- 
gine de la vie liée aux sens. Elle contient, outre cinquante-six bhuvana, 
les vingt-trois latlva de l’eau à prakrti. Ses varna sont donc les vingt- 
trois phonèmes de HA à TA. Pour les pada et mantra , Abhinavagupta 
en compte cinq et cinq selon ce que nous avons vu plus haut (pp. 270 
et 276) alors que le Sv.T. admet trois munira : vâmadeva , siras et sikhâ 
et vingt-et-un pada , de ija à la 1 2 . C’est la sphère cosmique de la nature 
(prakrti anda ). 

Ces deux kalâ, dit le Sv.T. 3 , sont considérées comme étant tout parti- 
culièrement des liens ( posa ), c’est-à-dire des énergies qui enchaînent les 
créatures. En effet, les latlva qui en relèvent (de la terre à prakrti) 
font partie de la manifestation impure, celle qui est commune à toutes 
les âmes enchaînées (arm) qui transmigrent dans le samsara . Même 
les pada , montra et varna liés à ces deux kalâ, ajoute Ksemaràja, doivent 
être envisagés comme des entraves et être purifiés 4 . 

La troisième kalâ est la vidijâkalâi, ainsi appelée car c’est à son niveau 
qu’apparaît une forme de conscience plus élevée. Elle contient vingt- 
huit (Abhinavagupta) ou vingt-sept (Sv.T.) bhuvana et les sept latlva 
de purusa à mâyâ, avec les varna correspondants : NA à GH A. Les 
montra sont au nombre de deux, soit Si AM J H AM, etc. (Abhinava- 
gupta), soit aghora et kavaca (Sv.T.). Quant aux pada, on en admet soit 
deux : najhaja, etc., soit vingt, de ma à ksa 5 6 . On trouve ici la sphère 
cosmique de l'illusion ( mâyânda ). 

Vient ensuite la sânlakalâ, l'« apaisée», car c’est là que s’apaisent, 
c'est-à-dire se fondent en la conscience, les vagues qui forment la mani- 
festation différenciée G . Il contient dix-sept (Sv.T.) ou dix-huit (Abhi- 

(1) Sv.T., IV, 171, connu, (vol. 2, p. 108). 

(2) Les huit pada de kâla, à partir du deuxième, neuf de nutyâ et les quatre pre- 
miers de suddhavidyâ : Sv.T, IV, 157 connu, (vol. 2, p. 100). 

(3) Sv.T, IV, 158 et connu, (vol. 2, pp. 100-101). 

(4) Sv.T, IV, 158, connu, (vol. 2, p. 100). Seul échapperait à cette nécessité le 
mantra original, O il/, dans la mesure où il s’y trouve : on a vu en effet (supra, p. 272) 
que les mantra associés aux kalâ peuvent être envisagés connue des étapes de la 
résorption de l’énergie de CM/. Sans doute est-ce A et U, phonèmes « grossiers » qui 
sont associés aux deux premières kalâ, mais en essence ils participent de la nature 
suprême de CM/. 

(5) Soit cinq de la série de suddhavidyâ , les neuf d ’ïsvara et les six premiers de 
sadâsiva (diagramme de la p. 278). 

(6) Cf. TS. X (p. 110) : « c’est là que s’apaisent les vagues que font naître les cinq 
kaneuka ». 
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navagupta) bhuvana ; les trois lallva : suddhavidyâ , ïsvara et sadâsiva, 
avec les trois varna GA , GHA, KA. On y trouve soit un seul montra : 
G A M KH A MK AM (Abhinavagupta), soit deux (Sv.T.) : talpurusa et 
astra , et soit un pada (y okhaka ), soit onze de ko à ha 1 . Il correspond à 
la sphère cosmique de l’énergie ( saklyanda ). 

Enfin la cinquième et dernière: sânlâlllâ kalâ , «qui est au-delà de 
l’apaisée». C’est l’énergie limitatrice (kalâ) de Siva uni à Sakli. On 
n’y trouve que ces deux lallva considérés comme n’en faisant qu’un : 
siva. Selon Abhinavagupta qui, on le sait, suit le MV Tantra 2 , il n’y a 
là plus de bhuvana car ils représentent une forme trop grossière de la 
manifestation pour subsister en Siva. De lait, les sphères cosmiques ne 
s’étendent pas jusque là car l’iinivers y demeure indifférencié. Le Sv.T., 
toutefois, dit qu’il y a dans cette kalâ encore seize bhuvana , mais ce sont 
des mondes «subtils». Il n’est, en effet, pas possible, commente Kse- 
marâja 3 , que des principes cpii relèvent entièrement de l’objectivité 
demeurent en Siva, aussi ces mondes subtils ne seraient en réalité que 
des énergies limitatrices qui s’ajoutent, en les recouvrant en quelque 
sorte ( âvarana ), aux étapes de l’énergie de DM à partir de bindu jusqu’à 
samanâ : on retrouve ici, rassemblées, toutes ces formes d’énergie pho- 
nique qui, nous l’avons vu 4 , sont également associées par le Sv.T. à 
toutes les cinq kalâ. Pour le même texte il n’y a ici qu’un montra , 
ïsâna et un seul pada , le dernier om : on retrouve donc là aussi le pra- 
nava 5 6 . Pour Abhinavagupta, il n’y a aussi qu’un pada et un munira , 
mais faits avec les seize voyelles, de visarga à A. Ce sont en effet ces 
seize varna , toujours associés à Siva, que l’on a ici. 

Au-delà de ces cinq kalâ se trouve le suprême Siva, Paramesvara. 
C est, dit Ksemarâja, le Seigneur, libre, masse homogène de conscience 
et de béatitude, immanent à l’univers et le transcendant, transcendant 
meme et dépassant le lallva de Siva (i . C’est l’absolu indifférencié, 

(1) Les trois pada restants de sadâsiua et les huit premiers de Siva (cf. diagramme). 

(2) Kçemarâja cite d’ailleurs (TA, XI, 53 comm. vol. 7, 2°, p. 41) le passage de ce 
tantra consacré aux cinq kalâ : MV, I, 50-57 (pp. 1*2-13). 

(3) Sv.T, IV, 196, comm. (vol. 2. p. 120). 

(4) Supra, p. 271. 

(5) Du point de vue du montra , OM s’étend, dans scs onze étapes, de A à samanâ , 
sur toutes les cinq kalâ. De la même façon les pada commencent et se terminent par 
(JJ\I : dans les deux cas c est 1 énergie suprême de Siva qui pénètre et anime la mani- 
festation et qui la ramène à sa source. Le pada om est celui qui se trouve au centre 
du diagramme de la p. 278. 

(6) Sv.T, IV, 197 comm. (vol. 2, p. 123). C’est encore ce qu’on appelle le trente 
septième tattva : TA, XL 21-28 (vol. 7, 2°, p. 13 sq.). 
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source immobile de l’Univers. C’est encore, du point de vue du manlra 
et du son, l’énergie transcendante : unmanâ. Le chemin des kalâ re- 
présente en effet, comme tous les cinq autres, un mouvement de retour 
de l’énergie à sa source et donc de délivrance pour le disciple qui entre- 
prend de le «purifier». 

Cette «purification» se fait au moyen de pratiques liées aux spécu- 
lations sur le « souffle » ( prâna ) qui, on le sait \ est pour le Trika l’éner- 
gie animatrice de l’univers, identifiée à la kundalinî, c’est-à-dire à l’éner- 
gie elle-même, cosmique et humaine. Sur le plan humain, les souffles 
sont ceux qui animent le corps humain et plus particulièrement le 
souffle respiratoire 2 ; l’ascèse du yogin consistera donc, par certains 
exercices 3 et avec l’éveil de la kundalinî , à identifier les processus hu- 
main et cosmique et ainsi à vivre la résorption de celui des chemins 
qu’il suit pour parvenir à la délivrance. Aussi le Sv.T. prend-il bien 
soin de souligner que tous les six chemins sont liés au souffle 4 ; les pada , 
étant faits de phonèmes, se ramènent eux aussi au souffle 5 ; les pho- 
nèmes se ramènent également au souffle G ; quant au chemin des manlra 
il peut se ramener, on l’a vu, aux étapes de Yuccâra du manlra OM , or 
cet nccâra est essentiellement identique au souffle lui-même en tant 
q u 'énergie phonique 7 . L’identification au souffle de ces trois éléments, 
qui relèvent de la Parole, se conçoit toutefois aisément. Mais nos textes 
ne s’en tiennent pas là et insistent précisément sur le fait que les trois 
autres chemins sont, tout autant que les précédents, liés au souffle. 
Toul comme les cinq souffles parcourent le corps entier et l’animent, de 
même l’énergie kundalinî pénètre et entraîne l’ensemble des bhiwana , 


( 1 ) Ch. III, pp. 1 1 7 sq. 

(2) I<l. : c’est la combinaison des deux souffles prâna et apâna qui donne le souffle 
iulâna, qui est celui (pii accompagne la montée de la kundalinî. 

(2) Où les mjâsa , impositions, jouent un rôle important en identifiant les diverses 
parties du corps du yogin avec, par exemple, les cinq manlra ( ïsâna etc.) qui corres- 
pondent aux cinq kalâ, etc. (Sv.T., I. 45-58). Cf. aussi pour les nyâsa avec les pho- 
nèmes : TA. W, lit) sq. (vol. 9, p. 59 sq.). Voir également Mahânirvâna Tantra, 
Y, 105 sq. 

(4) Sv.T, IV, 241 (vol. 2, p. 150). 

(5) Id., il. 247-248 (pp. 155-6). 

(6) Id., si. 251-253 (p. 158). 

(7) Cf. ch. 1 1 1, p. 121 . Abhinavagupta, dans le 5 e chapitre du TS, deuxième partie, 
se sert du terme â' nccâra pour désigner le souffle vital, utilisé par le yogin comme 
moyen de délivrance; également ch. VII, p. 326 sq. 
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tatlva et kcilâ 1 : le mouvement ascendant de l’énergie, qui est en défi- 
nitive énergie du souffle et de la Parole, est le même dans tous les cas, 
ce qui est bien naturel puisque la division en deux groupes des six che- 
mins ne fait que correspondre à deux aspects, « signifiant » ou «signifié» 
de la même énergie. La purification des bhuvanci , tclltva et kcilâ se fait 
donc comme pour les varna , pada et inan Ira, et comme pour l’être hu- 
main lui-même 2 : d’échelon en échelon jusqu’au premier principe indif- 
férencié. Ce mouvement est donc assimilable à celui de la montée de 
l’énergie du souffle associée au son : hamsa , uccâia , et en particulier 
au mouvement de la résorption de l’énergie phonique du mantra OM , 
de A jusqu’à unmanâ 3 . 

Aussi, si 1 adepte suit le chemin des varna , le plus bref et le plus haut, 
il fera se résorber les phonèmes les uns dans les autres jusqu’à A , par- 
courant ainsi en sens inverse le procès de la manifestation cpie nous 
avons exposé au chapitre précédent jusqu’à ce qu’il soit fondu dans 
1 énergie akula , dans le « non-phonème » (civarnd), source transcendante 
de toute la manifestation. Dans un cas un peu moins favorable, le yogin 
se servira du chemin des mantra et parviendra par leur intermédiaire à ce 
même plan transcendant, celui d 'unmanâ. Et c’est là encore qu’il 
arrivera si, moins avancé, il recourt au chemin des quatre-vingt-un 
pada. Si enfin l’adepte est moins doué encore, il devra suivre un chemin 
plus long et «purifier» les bluwana , les tatlva ou les kalâ , ce qu’il fera 
d’ailleurs le plus souvent en se servant des varna, mantra ou pada. Mais 
il ne faut jamais oublier que, quelque soit le chemin qu’il « purifie », 
il purifie en même temps les cinq autres. 

On trouve dans le cinquième patata du Sv.T. un exposé des «initia- 
tions» (i dïksâ ) aux divers chemins, qui sont en l’occurrence les méthodes, 
évidemment liées à une initiation du disciple par le maître et qui, par 
la «purification» des chemins, permettent à l’adepte de parvenir à 
s’identifier à l’énergie indifférenciée. Le Tantra lui-même se contente 
de faire allusion à la purification du chemin des phonèmes et Ksema- 
râja, dans son commentaire, n’a pas relevé cette allusion, pensant peut- 
être que d’autres textes, et notamment le troisième âhnika du Trantrû- 
loka (que nous avons examiné en détail dans le chapitre précédent) don- 


(1) Sv. T., IV, 241-244 (vol. 2, pp. 150-154). 

(2) Qui, par ce moyen, connaît les sept béatitudes, dont la plus haute (jagad- 
ânanda : la béatitude cosmique) est identifiable à unmanâ : TS,V, 2 e partie (pp. 38- 
41) et TÂ. V, 44-51 (vol. 3, pp. 348-356). 

(3) Sv.T, IV, 244 comm. p. 154, lignes 4-5. 
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naiL assez de précisions sur les phonèmes, leurs vertus salvatrices et les 
pratiques qui les utilisent h Des autres chemins il est par contre ques- 
tion de façon plus précise. Celui des mantra n’est envisagé que sous 
l’aspect des étapes de 1 ’uccâra de OM 1 2 , étapes que nous avons déjà 
vues et sur lesquelles il y aura lieu de revenir au chapitre suivant 3 , 
il n’est donc pas nécessaire d’en dire plus pour le moment. Le Sv.T. 
examine par contre avec plus de détails le chemin des pacla ; il décrit 4 5 * 
un mandata et des pratiques (« impositions », etc.) qui permettent de 
résorber les quatre-vingt-un pada dans l’énergie suprême. 

Mais il est question aussi des pada à propos des autres chemins ; ceux 
des bhuuana, tattva et kalâ, car les pada sont utilisés, selon le Sv.T., 
pour les « purifier ». On rencontre, à cet égard, décrites soit dans le 
Tantra lui-même, soit par Ksemarâja dans son commentaire, mais 
toujours sans grand détail, plusieurs procédures plus ou moins complexes. 
C’est ainsi que le commentaire du sloka 42 5 décrit une padadïksâ divisée 
en neuf étapes selon les neuf séries de neuf pada du vidyârâja : avec la 
première neuvaine sont «purifiés» les deux premières kalâ (nivrtti et 
pralislhâ ), les laltva de la terre à prakrli et les cent-soixante-quatre 
premiers bhuuana . Mais les phonèmes de KSA à TA, associés à ces 
laltva , ainsi que les cinq mantra correspondant à ces deux kalâ : sadyod- 
jâila , hpdaya , vâmadeua , siras et sikhâ, sont également purifiés par la 
même opération en vertu du principe, que nous avions signalé plus 
haut G , que chaque forme d’énergie est présente en toutes les autres 
et que l’énergie suprême les sous-tend toutes, si bien que, comme nous 
le redisions à l’instant, n’importe lequel des six chemins peut servir 
pour parvenir à la délivrance et à purifier, du même coup, les cinq autres. 
Le procès de la padadïksâ se poursuit ensuite avec la deuxième neuvaine 
pour les laltva de purusa et râga , etc. 7 jusqu’à la dernière qui ramène le 
tout à âiva. 

La dïksâ des trente-six laltva 8 utilise aussi les pada : non pas tous les 
quatre-vingt-un, mais un seulement de chaque série (celui qui se trouve 


(1) Le 15 e üluiika du TÂ (TÀ, XV, 115-138, vol. 9, pp. 59-72), par exemple, décrit 
les « impositions » faites avec la mdtfkâ et avec la inülinï et les profits qu’en tire l’adepte. 

(2) Sv.T., V, 01 sq. (vol. 3, p. 49 sq.). 

(3) Ch. 111, p. 83 sq. et ch. VII, p. 339 sq. 

(4) Sv.T., V, 17-41 (vol. 3, pp. 10-29). 

(5) Id., pp. 31-33. 

(0) Supra , p. 204. 

(7) Le mouvement suit le parcours du diagramme du vidyârâja reproduit p. 278. 

(8) Sv.T, V, 3-7 (vol. 3, pp. 2-5). 


19 


— 290 — 


au centre de chaque carré dans le diagramme de la page 278). 
Ainsi purifiera-t-on les lattva de la terre à prakrli avec U , pur usa et 
rciga avec YA, niyali et uiclyâ avec VA, kâla et kalâ avec LA, mâyâ 
avec MA, suddhauidyâ avec KSA, ïsuara avec RA, sadâsiva avec HA 
et Siva/Sakli avec OM qui, diL le Sv.T. \ est uni à vyâpinï et samaria 
et au-delà duquel se trouvent unmanâ et la pure énergie transcendante. 
On voit que 1 on passe ici des pada aux munira (à partir de OM), mais 
on a vu qu ils sont, à bien des égards, assimilables. Plus encore : dès 
lors que le chemin des pada comme celui des munira (et comme les 
quatre autres) fait remonter à la source de l’énergie de la Parole, il 
n est que normal qu il débouche sur cette énergie originelle qui est 
unmanâ . Mais il existe encore, selon Ksemaràja, une autre dïksâ des 
trente-six lallva 1 2 où ce sont les lallva eux-mêmes qui sont envisagés 
comme éléments purificateurs et par laquelle on arrive au même point : 
OM et les énergies phoniques jusqu’à unmanâ. 

Plus courte sera la dïksâ des neuf lallva 3 où l’on n’envisage quelesneuf 
lallva entre lesquels sont réparties les neuvaines du vidyârâja, ces neuf 
lallva étant pris comme représentant tous les trente-six de la façon que 
nous venons d’indiquer pour la dïksâ des trente-six lallva faite avec les 
neuf pada. De fait, la navataltvadïksâ se fait, dit Ksemaràja, en met- 
tant les lallva à la place des pada et vice-versa 4 5 6 : nouvel exemple de 
1 aptitude de chaque adhvan à purifier les autres. 

On déciit aussi une dïksâ des cinq lallva, celle des cinq éléments 
« ^lossieis » de la terre à l’éther qui, on le sait, peuvent être envisagés 
comme présents dans toute manifestation ü . Mais ces cinq éléments ont 
en outre poui vâcaka 7 les cinq vaktramanlra : ïsâna, etc., qui sont asso- 
cies ciacun à une des kalâ. La dïksâ des cinq lallva réalise donc du 

meme coup la pénétiation {vyâipli) des cinq kalâ par l’énergie du son et 
donc leur purification. 

S\\T. déciit enfin 8 une dïksâ des trois lallva qui permet de puri- 
es lente six en tiois étapes seulement, associées elles aussi à celles 


(1) Id., él. 8-9. 

(2) Sv. I., V, él. 42, comm. pp. 34-37. 

(3) Id., él. 10-11 (pp. 6-7). 

(4) Id., él. 42 comm. p. 33. 

(5) Id., él. 12-13 (pp. 7-8). 

(6) TA, XI, 19 (vol. 7, 2", p. 11); supra, p. 271. 

(7) C csl-a-dii e que ces cinq munlru expriment leur réalité profonde, sont leur 
v germe » : bïja. 

(8) Sv.T., V, 14-15 (pp. 8-9). 
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de l’uccâra de OM. Ces trois laltva sont : V âtmatallva, qui va de la terre à 
mâijâ, qui est le domaine de l’objectivité ( meya ) et le phonème A de 
OM ; le vidyâlattva, formé des trois laltva de suddhavidyâ à sadâsiva, 
ils sont la sphère des moyens de connaissance (maria) et le phonème U ; 
enfin le sivatallva, qui est le sujet connaissant (mâtr) et M ou plutôt 
b indu. Ici l’ensemble de la manifestation est rassemblée sous les trois 
aspects que peut prendre la conscience et on voit l’objectivité retourner, 
par la médiation de la connaissance, à la pure subjectivité du suprême 
sujet conscient. La présence des trois phonèmes de OM nous assure en 
même temps que cette dïksâ porte bien, comme les autres, sur les deux 
aspects «signifiant» et «signifié» du sextuple chemin. 

Voie de retour de l’énergie à sa source et méthode de délivrance, le 
sextuple chemin est apparu comme combinant trois aspects de l’éma- 
nation à vrai dire jamais séparables mais que nous avions cependant 
distingués autant que possible, afin d’être plus clair, dans les trois cha- 
pitres précédents : on a pu y voir agir l’énergie des phonèmes, ce qui a 
amené à toucher un instant à la source du langage, comme on l’avait fait 
plus spécialement avec les quatre niveaux de la Parole, enfin il est lié 
au souffle et au mouvement de l’énergie du son. Le mantra OM a en 
tout cela joué un rôle appréciable. C’est précisément au mantra lui 
même qu’il convient d’arriver maintenant dans la dernière portion de 
cette étude. 

















Chapitre YII 


LE MANTRA 


A — Théorie du manlra 

Nous avons, au cours de ce travail, déjà bien souvent rencontré des 
manlra et pu apercevoir leur importance, leur rôle et leur variété. Il 
convient maintenant de les examiner plus attentivement, d’étudier en 
quoi ils consistent, à quelle forme d’usage de la Parole ils correspondent 
et comment ils contribuent à assurer la présence de l’énergie de la Parole 
dans la manifestation, permettant par là à l’adepte qui les utilise de 
remonter à la source de cette énergie, se rendant ainsi maître de celle-ci, 
et donc de l’univers. Si le manlra est pure énergie de la Parole, le yogin 
qui parvient à s’assimiler sa nature profonde n’est pas seulement délivré 
vivant : identifié à l’énergie originelle de la Parole, il est Siva lui-même, 
omnipotent, homme et cosmos à la fois, capable à tout instant de créer 
et de détruire sa personne et le monde. Plus encore : coïncidant avec 
la puissance qui crée, soutient et résorbe les univers, il participe à ce 
qui est au-delà de l’énergie immanente, à la pure Parole transcendante 
et même à un au-delà de la Parole, non plus âiva, mais paramasiva , le 
trente-septième lallva,unmanâ, auxquels mène aussi, on vient de le voir, 
le «sextuple chemin»: toutes les voies vers la délivrance mènent en 
effet au même point — à l’origine immobile de tout mouvement. 

Défini lion 

Si on se réfère à son étymologie, la racine MAN , penser, et le suffixe 
Ira, qui sert à former les mots désignant des instruments ou des ob- 
jets, le manlra est un instrument de pensée h Toutefois, la pensée, la 
forme de conscience qui lui est associée et que son rôle est d’éveiller 
chez l’adepte 1 2 , n’est pas une pensée ordinaire. Ce n’est pas la pensée 


(1) Cf. H. Zimmer, Mythes et Symboles , p. 130 ; ou encore J. Gonda : « Ctymolo- 
gisch bedeutet Manlra ein Mittel oder Werkzeug zum Vollzug der Handlung man — 
<• geistig erregt sein », d.h. « im Sinne liaben, wollcn, beabsichtigen ; erkennen, 
begreifen ; gedenken » (Die Religionen Indiens , I, p. 22). 

(2) On verra (infra, pp. 313 sq.) que le montra est également « éveillé» par l’adep- 
te ; mais ce n’est là qu’une autre façon de voir la môme chose : l’identification avec 
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conceptuelle différenciatrice ( oikalpa :) liée au langage empirique. C’est 
une forme bien plus haute, plus intense et plus efficace, de conscience, 
associée précisément à cette forme plus haute et plus puissante de la 
Parole qu’est le mantra l . 

Cette conception du mantra apparaît déjà dans l’interprétation «éty- 
mologique» de ce terme courante dans le Trika (et dans les tantra des 
diverses Écoles), qui rattache le suffixe Ira à la racine T RAI, sauver. 
Les mantra sont dès lors ce qui sert à prendre une conscience exacte 
de l’univers, à acquérir la connaissance de la réalité et, par là meme, à 
sauver les hommes de la transmigration. Ainsi Jayaratha dans son 
commentaire du TA : mananam sarvavettrtvam trânam samsara ana- 
graliah : «pensée qui est connaissance totale, délivrance qui est grâce 
envers celui qui transmigre» 2 . Ils sont, écrit de la même façon Abhi- 
navagupta dans le PTV, mananatrânarüpa : pensée et délivrance, c’est 
à-dire pensée libératrice, ou libération de la pensée. En effet, si la parole 
empirique, celle du langage ordinaire, est au premier chef ce qui enchaîne 
la créature, la parole purifiée, celle qui n’est pas liée à la pensée concep- 
tualisée, est ce qui libère, puisqu’elle est pure énergie de la Parole, 
Réalité ou Conscience suprême. Nous n’avons pas cessé, au cours de 
ce travail, de rencontrer ce double aspect de la Parole qui, quelle que 
soit la perspective dans laquelle on l’envisage : énergie phonique, niveaux 
de la Parole, phonèmes, «sextuple chemin», est à la fois créatrice, 
cause et moyen de la manifestation, donc asservissante, et ce par quoi 

et en quoi se résorbe l’univers, donc libérante. Ce double caractère 

correspondant à un double mouvement : de chute à partir d’une source 
transcendante, ou au contraire de retour à l’origine — nous le retrou- 
vons encore ici avec le mantra : énergie sonore, riche de toutes les puis- 
sances à la fois créatrices et libératrices de la Parole 3 et qui donc, comme 


1 énergie du montra , qui n’apparaît qu’avec le niveau de conscience correspondant à 
la forme d’énergie de la Parole propre au montra. 

(1) H. \. Glasenapp ( Entwicktungstufen des indischen Denkens , p. 160) décrit 
oiMnt n les mantra comme des « kraftausstrahlende Wôrter und Silben ». 

C ) TA, III, 2 2 o (vol. 2. p. 214). De meme l'aphorisme souvent cité : mananam 
5 ariaveditvam trânam samsârasâgarclt ( mananatrânadharmatvôn montra ituabhi- 
dtngate : « le man ira est ainsi appelé car sa nature est pensée et délivrance. Il est en 
penste omnisciente et délivrance de la transmigration». On trouve une for- 
mule assez voisine dans le RT, si. 266, p. 91. 

(d) On peut renvoyer, à cet égard, au commentaire de Râmakantha sur les Sp.K., 

.10 11 (pp. 80-84) où il indique, entre autres, que les mantra se trouvent au niveau 
indifférencié du Supiéme Seigneur transcendant et que leur nature n’est rien d’autre 
que celle des phonèmes, dont le rôle est de produire et de détruire : e/e ht [ & ma/7 _ 
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elle, peut aller clans le sens de la manifestation aussi bien que dans celui 
de la résorption. Bien plus, nous allons voir (nous l’avons d’ailleurs déjà 
aperçu l ) que la Parole, qui est énergie, peut, à tous ses niveaux, être 
envisagée comme mantra : le mantra , c’est la Parole même, l’énergie 
elle-même, et celles-ci, en tant qu’efficaces, sont mantra. C’est ainsi 
que, dans le passage du PTV auquel on faisait allusion à l’instant, Abhi- 
navagupta écrit : « Les mantra sont la vénérable [énergie] des phonèmes. 
Ce sont des aspects [de la Parole] qui relèvent [à la fois] du monde, du 
Suprême Seigneur, etc. Ils sont pensée et délivrance, pensée conceptuelle 
et [pure] conscience » 2 . Pour Abhinavagupta, donc, les mantra se ren- 
contrent aux divers niveaux de la Parole : depuis celui dont on fait 
usage dans le monde empirique jusqu’à celui de Siva transcendant, et 
par suite, aux niveaux correspondants de la pensée : de la pensée con- 
ceptuelle à la pure conscience. C’est qu’en effet le mantra est, et demeure 
toujours, en essence, pure énergie de la Parole et se trouve donc au 
niveau le plus haut ; mais qu’en même temps il y a, en fait, d’innombra- 
bles mantra : syllabes ou formules de toute sorte qui, selon leur espèce, 
sont capables d’agir (puisqu’ils sont aptes à tous les usages) à diffé- 
rents niveaux de la manifestation et qui, en outre, existent au niveau 
du monde empirique puisqu’on peut les prononcer en vaikharï 3 et les 


trâh | anâsâditaparamcsvarübhedadasâ il l pâdavinâsadharmakavanmmâtrâtmakâh 

(p. 81, lignes 9-10). 

On pourrait peut-être également citer à ce propos un passage fort caractéristique 
des Principles of Tantra (Tantratattva) édités par A. Avalon. Sans doute s'agit-il 
là d'une compilation moderne, mais l’esprit en est assez fidèle à la tradition tantrique 
et Abhinavagupta lui-mèine n’aurait pas rejeté une image comme celle-ci : * At the 
beginning of the création of the Universe, the luminous bud of Mantras blossomed 
and crcated the fourteen worlds, which are the petals of its flowers. It is the fra- 
grance of its pollen, which is existence, consciousness and bliss. which fills the three 
worlds witli delight » (id., p. 753). Abhinavagupta n’aurait probablement pas refusé 
non plus de suivre l’auteur du Tantratattva lorsque celui-ci définit les munira comme 
totale béatitude ( pürnânandamaya ), identiques à la manifestation ( sarvamayamaya ), 
à toutes les perfections spirituelles ( sarvasiddhimaya ) et à la délivrance (muktimaya), 
comme étant tous les Vcda ( sarvavedamaya ), tous les mondes ( sarvalokamaya ), 
toutes les formes du yoga, toutes les jouissances même ( sarvabhogamaya ). 

(1) Notamment ch. 111. pp. 98-9 et V, p. 230. 

(2) PTV, p. 243 : mantrâ varnabhattârakâ laukikapilramesvarâdirüpâ manana - 
trünarüpâh vikalpasa mvi nmayâh . 

(3) Cf. à ce sujet le commentaire de Ràmakantha à Sp.K., Il, 10-11 (pp- 80-84) 
où il explique comment il peut se faire que des munira n’aient qu’une efficacité 
déterminée alors que leur nature profonde est celle de Siva lui-même, qui est omni- 
potent. Nous revenons sur ce texte infra , pp. 312-314. 
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écrire. Il y a, enfin, même clans le Trika, des manlra qui se présentent 
comme des phrases ayant un sens et qui, donc, à un moment de l’usage 
qui en est fait, apparaissent comme liés à la pensée conceptuelle. Mais 
en dépit de cette variété d’apparences les manlra sont toujours considé- 
rés comme une forme de parole qui diffère du langage en ce sens qu’elle 
n’est pas, comme lui, liée aux «conventions», c’est-à-dire associée aux 
objets, mais au contraire orientée vers l’origine même de la Parole et de 
l’énergie. Leur usage donc, au lieu de favoriser la pensée discursive et 
d’orienter celui qui les profère vers le monde de la différenciation, le 
tourne vers son intériorité, vers la source transcendante de toute parole 
et donc de toute manifestation 1 . 

De telles considérations — et toutes les spéculations que l’on va voir 
dans ce chapitre — ne sont possibles, évidemment, que parce que le 
manlra , dans le tantrisme, n’est plus ce qu’il était essentiellement dans 
le Véda : un verset ou un groupe de versets. Nous avons vu 2 , en effet, 
qu’assez tôt les manlra ont pris un autre aspect formel, si bien que, 
pour les écoles auxquelles nous nous référons ici, les plus usités et les 
plus importants ne sont plus des phrases (dont on continue pourtant 
à faire usage, et qu’on appelle màlâmanlra : manlra en guirlande), 
mais des syllabes ou des groupes de phonèmes (appelés bîja, germes pho- 
niques, ou pindamanlra : manlra formant un bloc ) 3 sans aucun sens 


(1) C est ce que dit Abhinavagupta dans le 5 e livre du TA : « Bien plus, ces [manlra 
en forme de] germes, ou formant bloc (on fait allusion ici aux manlra SAUH 
(— bîja) et pindanâlha que nous examinons plus loin), n’ont rien à voir avec les 
conventions [du langage]. Ils font vibrer la conscience et sont des moyens de l'at- 
teindre. La plénitude [que l’on trouve] dans ces « germes» et « blocs» est due à ce 
qu ils n ont pas de « signifié» ( vâcya ) empirique, qu’ils [consistent en] une vibration 
de la conscience détournée [du monde extérieur], qu’ils brillent par eux-mêmes, 
ainsi qu’à l’éveil et à l’arrêt du souffle vital » (TÀ, V, vol. 3, pp. 454-5) : 
idm punah samayâpeksâm vinâ ye bïjapindakâhl 
samvidam spandayanly etc ncynh samvidiipâyalâmU 
vacyâbhâvâd udâslnasamvitspandôt svadhâmatahj 
prânol lâsan irodhâbhyâ m bijapindesu pûnmtâU ' 


Jayaratha, dans son commentaire (id., pp. 455-6), précise que ces manlra sont 
détournés du monde extérieur en ce sens qu’ils ne reposenL qu’en eux-mêmes, ne 
tendant vers rien qui leur soit extérieur (ils sont : nirâkanksa) et ne forment qu’un 
avec la Conscience. Le lien entre la nature profonde des manlra et l'éveil ou l’arrêt 
du souffle, mentionné à la fin de ces deux éloka , apparaît si on se reporte à la théorie 
de Ynccâra que nous examinons un peu plus loin, p. 327 sq. 

(2) Cf. ch. I, pp. 25 sq. 

(3) Les appellations <les différents types de munira varient. C’est ainsi, par exem- 
ple, que le lantiaiaja (ch. 35, él. 27-30) distingue cinq espèces de munira : les pin du 
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apparent, mais ayant valeur de symbole. Tout ce que les auteurs du 
Trika écrivent au sujet du montra ne se comprend qu’à condition de ne 
pas perdre de vue que pour eux le montra va du verset, de la formule 
sacrée ou magique, aux syllabes conventionnelles dont la valeur est 
purement symbolique, et que ce sont ces syllabes qui, à leurs yeux, repré- 
sentent la forme la plus importante, la plus fondamentale, du montra 1 . 

Mais si on trouve des montra à tous les niveaux de la Parole, comment 
distinguera-t-on les mots ou les sons qui sont les montra de ceux qui 
ne le sont pas? — En cette matière, comme en tant d’autres, c’est avant 
tout à la tradition, en principe révélée, que l’on s’en remettra : les Écri- 
tures 2 , et plus encore l’enseignement du maître, révèlent aux disciples 
quelles sont les formules et les syllabes efficaces où repose l’énergie 
divine. Telle est en effet la définition que l’on peut donner des montra : 
une formule, ou un son, qui est chargé d’efficacité générale ou particu- 
lière, et qui représente — ou, plus exactement, qui est — la divinité 
ou un certain aspect de la divinité, c’est-à-dire qui est la forme sonore 
et efficacement utilisable par l’adepte de tel ou tel aspect de l’énergie 
et qui se situe, par là même, à un certain niveau de la conscience. Tout 
comme il y a des formes infinies de l’énergie, depuis celle, illimitée, de la 
Parole Suprême, jusqu’aux formes les plus basses, ainsi y aura-t-il 
d’innombrables montra : inférieurs ou supérieurs, redoutables ou bien- 
faisants, aux pouvoirs limités ou illimités. 


qui n’ont qu'un seul phonème, kclrtarï, qui en ont deux, bïjaka de trois à neuf, man- 
traka de dix à vingt et mâlâ qui en a vingt-et-un ou plus. Cf. également ST, ch. 
II, commentaire, notamment pp. 112-113. 

(1) Sur la différence entre montra védiques et tantriques, voir L. Renou, E.V.P., 
VI (Le destin du Yedci dans l'Inde) pp. 11-12, qui écrit en conclusion: «Bref, il 
( = le montra tantrique) tend à se situer au-delà du langage, jusque dans la zone 
meme du silence, alors que le montra védique était plutôt en deçà du langage, té- 
moin d’un sémantisme inachevé». Ajoutons cependant à cette formulation si par- 
faitement exacte que, ainsi distingués, les montra tant védiques que tantriques font 
une part, éminente, au silence; l'inexprimé, le mystère — résultant de son aspect 
inachevé — étant dans le montra védique le plus important, la part véritablement du 
bruhman , alors que le bïjamantra tantrique, situé déjà au-delà du langage, tend vers 
le plus haut état de la Parole, vers sa source même où elle est encore silence. 

(2) Un grand nombre de textes du Trika enseignent (de manière plus ou moins 
secrète) des montra et la façon de s’en servir: le PTV (pour le montra SAUH), 
le T A ( SAUH et bien d’autres), le Sv.T. (O A/, etc.), le MY., etc. C’est à renseigne- 
ment des montra et de leur emploi que se ramènent la plupart des Tantra : il n’est 

pas de texte tantrique qui ne cite des montra. Ces textes, aussi bien, sont souvent 

considérés comme formant le mantrasâstra : c’est là « l'enseignement tantrique par 
excellence ». 
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On peut prendre comme exemple de montra et d’énergies divinisées 
leur correspondant la liste donnée par le Sâradâ Tilaka 1 de cinquante 
nuira et de cinquante sakti correspondant aux cinquante phonèmes. 
Dans ce cas, chaque phonème est considéré comme le munira , comme la 
forme sonore, de chaque nuira ou de chaque sakli , c’est-à-dire comme leur 
énergie, puisque, dans notre système, énergie = parole. C’est pourquoi 
les cinquante phonèmes préexistent aux cinquante nuira et aux cin- 
quante sakli ; ils sont l’énergie phonique cpii les amène à l’existence et 
qui les anime. Sans doute les phonèmes peuvent-ils exister à tous les 
niveaux et, notamment, à celui, très bas, de la parole empirique : vai- 
kharï , mais, comme nous l’avons vu, ils ne cessent jamais, quel que soit 
le niveau où ils apparaissent, d’être, en essence, pure énergie de la 
Parole: ils préexistent en âiva sous la forme de la «masse des sons» : 
sabdarâsL C’est ainsi que les cinquante phonèmes représentent cin- 
quante aspects plus ou moins élevés de l'énergie de Siva et qu'ils sont 
la source et le fondement des cinquante nuira . Cela est exprimé fort 
exactement par le Yâmala Tantra lorsqu’il écrit: devaldyah sarïram lu 
Injâd udpadyale dhriwam : «En vérité le corps de la dévala est produit 
par le germe phonique» 2 * . On exprime cela aussi en disant que deux 
énergies sont associées à tout munira: une énergie «qui exprime», ou 
«signifiante»: vâeakasakli qui est le munira lui-même, et une énergie 
«qui est à exprimer», ou «signifiée»: vâcijasakli , qui est la dévala 11 . 
Ici comme ailleurs le deuxième aspect découle du premier, puisque c’est 
la Parole cpii est originelle et productrice et qu’elle précède son objet. 

Munira cl phonème. 

Mais nous venons, dans cet exemple, de traiter les phonèmes (, Varna, 
nuiltkâ) comme s ils étaient des munira : n’v aurait-il pas de différence 
cntie eux? Oui et non. A. Avalon 4 n’avait certainement pas tort 
loisqu il éciivait : « Each manifested letter is a munira », puisque chacun 
des cinquante phonèmes est une forme de l’énergie de la Parole, et que 


(1) ST, II, 29-44 (vol. 1, pp. 76-78). 

(2) Cité dans Principlei s of Tantra , p. 610. 

M) On dit que la dévala correspondant à un montra est Y adhisthâlr devatâ de ce 
/nanti a. Il anivc aussi que Ion considère cette devatâ comme ayant elle aussi un 
douhk aspect, la devatâ elle-même et son énergie divinisée, distincte du montra 
Tel est le cas précisément dans l’exemple que nous venons de donner des cinquante 
nuira et de leur sakti associés aux cinquante phonèmes. 

(4) Serpent Tower, introduction, p. 1155 . 
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le munira n’est lui-même rien d’autre que l’énergie de la Parole sous sa 
forme efficace. De plus, nous avons vu aussi que les phonèmes sont des 
kalâ : des énergies de Siva, capables d’amener l’univers à l’existence ou 
de le résorber : munira et phonèmes sont donc la même réalité sonore et 
la même énergie. 

Sans doute, en pratique, les munira sont-ils le plus souvent formés 
de plusieurs phonèmes, ou décomposables en plusieurs lettres (ainsi 
OM, qui se décompose en A + U + M + b indu, etc.), mais on peut 
cependant fort bien considérer un phonème comme étant à lui seul un 
munira : il peut 1 être et c est ce que nous avons vu précédemment 1 
à propos de A et du visurgu — dans la mesure où l’on retrouve en lui 
des énergies phoniques constitutrices d’un munira et notamment le 
parnmahümanlra : AH AM , auquel nous verrons d’ailleurs que peuvent 
se ramener, en définitive, dans une certaine perspective, tous les munira ; 
AHAM , lui-même, étant tous les phonèmes en tant qu’émettant l’uni- 
vers 2 . Mais un phonème peut aussi être considéré comme étant un 
manlra par lui-même, dans la mesure où il peut agir seul, être créateur 
ou libérateur: or nous savons que c’est précisément là ce que font les 
phonèmes. On voit combien semblables sont manlra et phonèmes, et 
que si les munira peuvent être envisagés comme faits de phonèmes et 
reposant sur eux, les phonèmes, symétriquement, peuvent être considérés 
comme des munira ou comme reposant sur des munira — ou au moins 
sur certains d entre eux. C’est ([ue tout repose, en définitive, sur la 
Parole primordiale, sur l’énergie phonique, créatrice et libératrice, et 
que celle-ci est phonème aussi bien que manlra. C’est ainsi que si on 
décrit ordinairement (nous allons le voir) les manlra comme faits de 
phonèmes, lesquels sont l’énergie de Siva, celle-ci, cependant, en tant 
qu’émettant l’univers, ou le résorbant, est parfaitement symbolisée 
par les paramunlra : AIIAM et MAHA ; ou encore par OM , ou S Al 77, 
etc. Il ne faut donc pas se laisser abuser par les textes qui affirment, 
ou qui paraissent affirmer, la subordination du manlra aux phonèmes 
car, si on envisage la réalité même de l’énergie de la Parole, cette su- 
bordination n’existe pas 3 . 

(1) Ch. V, pp. 197 et 230. 

(2) Ch. V, pp. 230-3. 

(3) Cela est vrai en tout cas pour les manlra principaux : le paramahâmantra 
AIIAM , le pranava ou mûlamantra OM , le mahâbîja SALJH , etc. Mais chaque école, 
chaque adepte même, a son manlra fondamental, ce qui fait que la quasi-totalité, 
sans doute, des manlra peut en définitive être considérée comme source de la Parole 
et de l’énergie. 
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La distinction entre mantra et phonème sera donc surtout d’ordre 
formel, ou logique. Elle n’est guère soulignée, croyons-nous, que parce 
qu’il y a beaucoup de mantra qui sont formés de plusieurs lettres et qu’il 
est logiquement satisfaisant de les ramener à leurs éléments composants : 
les phonèmes — et cela plus particulièrement dans les textes qui, comme 
ceux du Trika, admettent une émanation phonématique où chaque 
phonème a un rôle particulier — mais en nature profonde et, en réa- 
lité, les uns ne diffèrent pas des autres L 

On trouve le rapport man Ira /phonèmes exprimé dans une formule 
souvent répétée dans les textes du Trika : mantra varnâtmakâh sarue , 
varnâh sarve sivâlmakâh 1 2 : « tous les mantra sont faits de phonèmes, les- 
quels ont §iva pour nature», et, plus explicitement encore, dans un 
verset du Tantrasadbhâva : «tous les mantra sont faits de phonèmes 
et ils ont l’énergie pour nature, ô Chère. Mais l’énergie, il faut savoir 
que c’est la mâtrkâ dont la nature est celle de £iva » 3 . On ne saurait dire 
plus nettement que la nature des mantra se ramène à celle de l’énergie 
des phonèmes 4 , qui est l’énergie même de Siva. Ce verset est cité par 
Ksemaràja dans son commentaire de l’aphorisme suivant des Si va Sütra : 
«L existence [de celui] dont le corps est sagesse, [tel] est le secret des 
mantra» 5 . «Celui dont le corps est sagesse, commente Ksemaràja, 
c est ce dont la nature propre est la suprême non-dualité ; c’est le Sei- 
gneur, la masse des sons ( sabdarâsi ). Son existence, c’est la fulguration 
qui est prise de conscience active de l’état de plénitude du « Je » suprême, 
qui n est rien d’autre que l’univers dans son indifférenciation éternelle. 
C est là le secret, [c’est-à-dire la nature profonde,] des montra» 6 . Kse- 


(1) On a vu la hiérarchie vania-mantra apparaître clans les six cheminements 
(ch. ^ I) où, en même temps, les uns comme les autres mènent à la même Parole 
transcendante. 

(2) Cité notamment par Abhinavagupta dans PTV, p. 235, in fine , et par Jaya- 
latlia (TA, XII, 24, connu. ; vol. 7, 2°, p. 106), comme provenant du Sarvàcàra 
rantra. Kçemaiâja (PHr., 12, comm. p. 57) le donne comme extrait du Sarvavîra : 
il s agit dans doute d’un autre nom du même texte, qui ne nous est pas parvenu 

(3) Sarve varrtâtmakâ muniras te ca saktyâlmakâh priyel 

saktis lu mâtrkâ jneyâ sâ ca jneijâ sivâtmakâll (SS Y, II, 3 ; p. 51). 

(1) S il (tait besoin d un indice de plus de l'identification /nanfra/phonèmes on 
pourrait alléguer le premier patata du Sv.T. qui, exposant l’éveil des mantra (man- 
troddhâra] », commence par l’énumération de la mâtrkâ, de A à KSA , les phonèmes 
de A a HA étant envisagés comme bîjamantra et KSA. phonème composé, comme 
pindamantra (id., si. 30-31, connu, p. 26). 

(ô) SS, II, 3: * Dictyâiamasatta muntraralmsyum . (SSV, p. 50). 

(6) Id., p. 50, lignes 9-12. 
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marüja cite alors le verset du Tantrasadbhâva. On voit donc bien que 
la nature profonde des montra est la même que celle des phonèmes dans 
leur première manifestation transcendantale ( sabdarâsi ) \ où ils ne sont 
rien d’autre que l’énergie de Siva. Ksemarâja, au demeurant, poursuit 
ses explications en décrivant la naissance des phonèmes et des aspects 
de l’énergie du son à partir de bindu avec l’éveil de kundatinï 2 : c’est 
donc bien de cela qu’il s’agit. 11 ajoute, en effet, à la fin de ses explica- 
tions : « on a ainsi montré que c’est la Bienheureuse [Énergie] elle- 
même, [elle qui est] l’existence dont le corps est sagesse et dont [on 
vient de] décrire l’aspect, qui est le secret [c’est-à-dire la nature profonde,] 
des montra dont le corps est constitué par l’union 1 2 3 des phonèmes. C’est 
pour cette raison que dans les âgama l’exposé de l’éveil des montra est 
associé à celui de la mâtfkâ et de la mcilinï » 4 . 

Le bindu. 

Cela étant, il existe tout de même un critère formel, non pas des 
montra en général, mais des bïjamantra : le bindu . La quasi-totalité 
de ces germes ou semences phoniques se termine en effet par la réso- 
nance nasale, notée d’ailleurs souvent non pas sous la forme de Yanus- 
uâra mais de Y anunâsika dont la graphie offre plus de possibilités aux 
spéculations métaphysico-phonétiques 5 . 11 y a lieu de penser que cela 
a été fait pour donner à ces bïja une terminaison semblable à celle du 
pranava, OM (ou plus exactement Om) > qui conserve dans les tantro la 
position prééminente qu’il avait depuis les Upanisad G . Les dévelop- 
pements auxquels bindu donne lieu dans le cas de OM et, plus directe- 
ment encore, la valeur symbolique qu’il a à lui seul dans la cosmogonie 


(1) Ch. V, pp. 243-9. 

(2) Nous avons cité et examiné ce passage précédemment ch. 111, pp. 110 sq. 

(3) Sa mg ha (ta y union et friction à la fois, comme celle qui produit le feu, comme 
celle de Siva et Sakti qui produit runivers. Donc association ou coalescence produc- 
trice, efficace. Kçcmarâja exprime par ce terme à la fois l’association des phonèmes 
pour former le montra et le caractère énergétique, efficace, producteur, de cette con- 
jonction qui forme le corps, chargé d’énergie, du montra. 

(4) SSV, 11, 3, p. 55 . var pasamghattanâéarïrânâm mantrüttâni saiva bhagavati 
vijâkhijâtarüpâ vidyâéarirasatlâ rahasyam — iti pradaréitam / pralyâgamam ca nuitrkâ- 
mâlinîprastârapürvakam mantroddhârakathanasya ayam eva âsâyahj 

(5) Puisque noté: ° il comporte à la fois le bindu et l’ard/iacandra d’où, 
dans certains textes, l’appellation de candrabindu. 

(ü) Cf. notamment ch. I, p. 25 sq. Sur OA/, C f. infra, pp. 340 sq. 
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du son 1 en font d’ailleurs plus qu’un critère formel du bij amant va : 
il en représente, en fait, un aspect essentiel, celui de l’énergie phonique. 
Le bindu , en effet, «goutte», concentré d’énergie phonique, est, nous 
l’avons vu, l’énergie de la Parole rassemblée sur elle-même soit au mo- 
ment où elle va se diviser et créer l’univers, soit à celui où, en sens in- 
verse, elle va se résorber dans l’énergie phonique indifférenciée. Le 
bindu assurera donc dans les bïja une fonction essentielle, puisque c’est 
plus particulièrement par lui que le munira touche à la source de son 
énergie et qif il possède cette énergie rassemblée sur elle-même, sous sa 
forme la plus intense et la plus efficace. C’est en ce sens que Ksemarâja, 
commentant l’aphorisme des Siva Sùtra : « l’effort est ce qui sert à par- 
venir au but » 2 , définit cet effort, qui a pour résultat d’identifier l’adepte 
qui profère le munira avec l’aspect de la divinité auquel ce munira cor- 
respond, comme la saisie du bindu qui est, dit-il, la suprême lumière 
(paraprakcisa), donc la réaliLé la plus haute en tant que conscience ca- 
pable de briller, c’est-à-dire de projeter la manifestation et de l’animer 3 . 
Le bindu sera ainsi lancé par l’adepte comme l’est une flèche vers son 
but, c’est-à-dire que l’adepte arrivera à la fusion recherchée avec la 
divinité en s’emparant de l’énergie phonique du bindu. Il le fait, dit 
en effet Ksemarâja, au moyen de ïuccâra, c’est-à-dire grâce à l’énergie 
ascendante, libératrice, du souffle vital et de la Parole 4 . 

Le bindu, enfin, correspond à une prise de conscience non-différen- 
ciatrice de la manifestation ou des diverses énergies en tant quelles 
résident dans le principe. Cette prise de conscience peut être envisagée 
de façon différente selon la perspective dans laquelle on se place (celle 
de la manifestation de OM ou celle de l’émanation phonématique par 
exemple), mais elle est toujours vimarsa : libre acLivité de la conscience 
antérieure aux dichotomies conceptuelles (oikalpa). Il contribue donc 
à donneï aux bïjamanlra leur aspect de parole proche de sa source in- 
différenciée. 


(1) Ch. III, p. 93 sq. 

(2) Prayatnah sâdhakah, Ss, II, 2 (SSV, p. 48) 

( i) Cf ‘ 1 A ’ IH ’ 2 ’ m>l P rakâéa b sa saruasya prakàialoam prayacchati, na ca lad- 

uyalirekyasli oisvam sadvâvabhâsate (vol. 2, pp. 2-3) : .cette lumière produit la 

lumière (= l'existence et la conscience^ de l’uni 

^ ue i univers qui ne pourrait pas exister s’il 

était séparé d’elle ». 

(4) SSV, II, 2 (pp. 49-50). Sur Vuccâra, cf. ch. 111, p. 121-2 et infra, p. 325 sq. 
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Manlravïryu. 

Mais si Ja nature du munira se ramène, pour le Trika, à celle de la 
Parole en tant qu’énergie de Siva, elle se ramène aussi et du même coup 
à celle de la Conscience, puisque Conscience, énergie et Parole ne sont 
que des appellations ou des aspects différents d'une même réalité qui 
est tout cela à la fois. C'est ainsi que nous avons vu précédemment 1 
que les quatre étapes de la Parole correspondent à des niveaux de la 
Conscience. C’est là un aspect essentiel de la nature du munira selon le 
Trika : il n’est pas seulement une formule qui agirait par elle-même grâce 
à une sorte d’efficacité toute mécanique ou magique. Dire qu’il est 
énergie de la Parole, c’est dire qu’il est énergie spirituelle. Il n’agit que 
dans la mesure où il participe de l’énergie de la Conscience ou de la 
Parole suprême, et l’adepte n’en peut faire efficacement usage que dans 
la mesure où lui-même s’empare de cette énergie spirituelle. On va 
voir apparaître cela en examinant maintenant la nature de la puissance 
efficace des munira que le Trika appelle mantravïrya 2 3 . 

Les Siva Sütra résument cette nature du munira dans les deux mots 
du premier aphorisme du deuxième chapitre, qui est consacré à l’exposé 
de la voie de l’énergie (sâktopâya) pour parvenir à la délivrance. Dans 
cette voie, dit Ksemaràja, l’énergie, pour accéder à la délivrance, se 
manifeste essentiellement sous l’aspect de la puissance efficace des 
munira — et c’est en effet surtout des manlra et des phonèmes que 
traite ce deuxième chapitre afin d’enseigner au disciple comment s’em- 
parer d leur énergie libératrice. 

Voici ce sülra: cillarn mantrah : «le manlra est pensée», c’est-à-dire 
conscience. « La pensée, commente en effet Ksemaràja, c est ce avec 
quoi l’on pense la suprême réalité, ce avec quoi l’on en prend activement 
conscience ( vimrsyanle ), c’est l’acte de conscience (samvedana) qui se 
produit lorsqu’on prend activement conscience de [manlra tels que le] 


(1) Au ch. IV. 

(2) Une conséquence pratique de ce que le montra est à la fois son et énergie 
spirituelle apparaît clans le fait que l’initiation d’un disciple qui se fait par la com- 
munication d’un montra par le maître ne peut se faire qu’oralement, c’est-à-dire 
par transmission d’un son et d’une force spiiitucllc qui, à travers le maître, viennent 
de la divinité dont le montra est un aspect. Le montra ne peut jamais être transmis 
par écrit, c’est pourquoi l’on peut sans danger rédiger des traités de mantiaêâsira : 
le montra manuscrit ou imprimé est exactement lettre morte. 

(3) Sur les quatre voies vers la délivrance ( upCiija ), cf. notamment l’introduction 
de L. Silburn à sa traduction du PS, p. 41 sq. 
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prâsâda \ le pranava , etc., dont la nature est celle de la plénitude de la 
fulguration [de l’énergie] et dont la connaissance est secrète. C’est 
encore ce grâce à quoi on prend conscience intérieurement et sans diffé- 
renciation du Suprême Seigneur». «Le munira , ajoute-t-il un peu plus 
loin, n’est pas qu’un simple assemblage de plusieurs phonèmes. Il est 
la pensée même de l’adorateur qui, grâce à la prise de conscience de la 
dévala du manlra atteint à l’identification avec celle-ci... Comme le 
dit le Tantrasadbhàva : «l’énergie impérissable, c’est elle qui anime les 
manlra ; sans elle, ô Belle, ils sont improductifs, comme les nuages d’au- 
tomne» 1 2 . De même, dans la Srîkantha Samhitâ : «le manlra seul, ou 
celui seul qui le prononce, ne peuvent rien réaliser. Tout cela a en effet 
la connaissance pour racine. Sans cette [connaissance, c’est-à-dire, 
sans la prise de conscience de l’énergie qui anime le manlra et que l’adepte 
doit également posséder], on ne peut rien réaliser» 3 . Le manlra est 
donc bien énergie de la conscience, il en est cet aspect actif et vivant que 
connote le terme de vimarsa qui, on le sait, correspond précisément à la 
Parole à son niveau suprême 4 , et le manlra, on le disait il y a un instant, 
se ramène à cette Parole, à cette énergie qu’est la mâlrkâ qui est l’énergie 


(1) C’est, selon le Swami Lakshman Brahinacarin, le bïjamantru SAUH , sur lequel 
cf. infra , pp. 351 sq. Dans le Kulârnavatantra, qui consacre tout un passage (111. 
81 sq.) au par aprasâd aman Ira ou srïprasâdaparamantra , celui-ci semble plutôt être 
H AAIS A. 

(2) Exemple fréquemment utilisé d'objet improductif : en Inde, les nuages que 
l’on voit en automne, après la saison des pluies, ne donnent généralement pas de 
pluie. 

(3) $SV., II, 1 : pp. 47-8 : cctyate uimrsyatc anena param laltvam iti citlam , 
pürnasphurattâsatattvaprâsâdapranavâdivimaréarüpam samvedanam ; lad cua man - 
tnjale guptam , antar abhedena vimrsyale parameéuararüpam anena , iti k ri ml munir ah 
... atha ca manh adcvalCwimarsaparatvcna prâptatatsâmarasyam ârüdhakacittam eva 
mantrah , na tu vicitraüaniasamghattanâmcilrakaml ... êrilantrasadbhâoe *pi : 

mantrânâm jivabhùtâ tu yü smrtâ saktir ainyayûl 
tayâ hïnâ varürohe nisphalâh éaradabhravatl/ 
iti I s ris ri kay thl yasa mh i tâyüm : 

prthan mantrah pi'thah manlri na siddhyati kadâcanal 
jnânamülam idam sarvam anyalhâ naiva siddhyati U 

Abhinavagupta, dans le PTV, p. 151, et Jayaratha (TÀ, V, 115, connu. ; vol. 3, 
p. 425) citent à ce propos un distique disant que le mantra doit être établi dans l’éner- 
gie et non dans le purusa , ni dans la Suprême Réalité (Siva), car ceux-ci sont impro- 
ductifs et ne peuvent donc apporter ni jouissance ni délivrance. 

(4) Ch. IV, pp. 147 sq. 
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même de âiva K Abhinavagupta le dit expressément dans l’IPV : «le 
montra, écrit-il, est le cœur de tout, [c’est-à-dire le lieu où tout repose 
au sein de l’énergie qui émet la manifestation] 1 2 . Le montra a pour 
nature la libre activité de la conscience et celle-ci est faite de l’énergie de 
la Parole Suprême 3 . [On dit] en effet dans les âgama que sans ces [mnn- 
tra] il n’v aurait ni parole, ni objet, ni mouvement de la conscience» 4 . 

C’est de cette nature, ainsi définie, des montra , que découle la nature 
de leur puissance efficace ( montrovlnja ) qui sera celle même de la Parole 
Suprême, de la libre activité de la Conscience. Il ne suffisait toutefois 
pas aux auteurs du Trika, pour cerner la notion de montrovlnja , de 
se borner à ramener le montra à para vcik et à vimarsa : il leur fallait 
encore présenter cette Parole et cette prise de conscience sous un aspect 
plus particulièrement efficace et c’est pourquoi le fondement de la 
puissance des montra sera décrit — à partir d’ Abhinavagupta, semble- 
t-il — comme se trouvant essentiellement dans un montra primordial 
et transcendant, source de tous les autres, et identique à la Parole ou 
à l’énergie suprêmes, le «suprême grand montra)) paramahcimantra , 
Ail AM, Et on va voir que le rôle de ce montra suprême est tel qu’il 
sera non seulement la source de la puissance de toutes les formules et 
de tous les germes phoniques, mais aussi la source même de la Parole et 
de sa manifestation. Le montra est alors à l’origine même de tout (comme 
l’indiquait d’ailleurs Abhinavagupta dans le passage que nous venons 
de citer de l’IPV). Et c’est à cause de tout cela que le montra AH AM 
est assimilé au « cœur ». 


(1) Cf. supra, p. 302, ciLation de la SSV, II, 3. 

(2) Comme on le verra plus loin, ce qu. fait qu 'AH AM et SALJH ont une position 
prééminente parmi les montra , c’est qu’ils symbolisent plus spécialement le « cœur ». 

(3) Dans le même sens. cf. PTV, p. 188 : la force efficace des montra est sabda , 
lequel esi, en définitive, para vâk ; ou encore p. 75 : la Parole suprême apparaît dans 
la prise de conscience active du « Je» qui est liberté totale et émerveillement indif- 
férencié. 

M) IPV, 1, 5, 14 (vol. 1, pp. 263-6) : saruasya hi montra eua hfdayam montras ca 
vimaréâtmâ , uimaréanam ca parâvâcchaldimaijam / tata evoktam : na tair vinâ bha- 
vecchabdo , nârtho nâpi citer gatih ... ity âgamesu . 

Dans le même sens, les deux distiques suivants, tirés du Trikahplaya, cités par 
Abhinavagupta dans le PTV (p. 156) : * Cette énergie des phonèmes qui se trouve 
partout : dans les énergies divinisées, les armes, les rois, les fleuves, les créatures 
vivantes, les disques, les tridents, les lotus et les pierres, c’est celle même qu’on ren- 
contre dans les montra. Si elle disparaît, ils disparaissent aussi et il ne reste que 
lettres [mortes] ». 


20 
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L’attribution d’un tel rôle à AHAM s’explique par plusieurs raisons. 
Tout d’abord, il y a le fait que, pour le Trika, la Réalité Suprême, Siva, 
est le suprême sujet conscient qui s’affirme comme ipséité absolue. 
Aham , le « Je » suprême et absolu, est l’affirmation de cette pure conscience 
d’elle-même, c’est l’acte de conscience antérieur à toute dualité, qui pré- 
cède et qui fonde la manifestation de l’objectivité ( idam : «ceci») qui 
est issue de lui et y repose 1 . Cet aham est la pure lumière de la conscience 
( prakâsa ) en tant qu’elle prend conscience ( vimarsa ) d’elle-même et 
affirme par là-même sa vie et sa libre activité et donc sa force, sa puis- 
sance créatrice. Cette prise de conscience est, on le sait, associée à pari 7- 
uâk. Le paramahâmanira sera donc le Soi absolu créateur, la Parole 
suprême, qui est l’essence de tous les munira et qui correspond à un 
niveau de conscience antérieur à toute pensée discursive. C’est ainsi 
que Ksemarâja écrit dans le PMr. : «L’énergie de la Parole Suprême 
( paravâk sakli) qui n’est pas distincte de la [pure] lumière [de la Con- 
science] ( prakâsa ) prend l’aspect du mahâmantra éternellement présent 
et manifeste, et consiste en une prise de conscience vivante et active 
(oimarsa) de la plénitude du «Je» [absolu] 2 ». 

Mais il y a d’autres raisons encore au choix A' AHAM comme source 
de la puissance des munira . AHAM , nous l’avons vu précédemment 3 , 
est aussi le symbole de l’énergie émettrice de Siva. En effet, si on le 
décompose en ses trois éléments constitutifs (A + HA + AM), il 
repiésente 1 ensemble de l’énergie phonématique de Siva (de A à HA) 
rassemblée sur elle-même (AM, le bindu) au moment d’émettre la mani- 
festation. Ou encore, c’est le transcendant, Siva (A) et son énergie (IIA) 
rassemblés dans le bindu (M) en une union créatrice de tous les univers 4 . 

AHAM a ainsi, chez Abhinavagupta, Ksemarâja, etc., une importance 
fondamentale du fait qu’il se trouve, par son sens et par les trois pho- 
nèmes dont il est composé, résumer admirablement la conception qu'a 
cette école du premier principe, qui est Parole, du rôle créateur de cette 

(1) Cf. les s loka 15 et 22 de l’Ajadapramâtrsiddhi d’Utpaladeva que nous avons 
cités ch. \, p. 231 et le développement d’Abhinavagupta dans UPV, I, 5. 

(2) lin, p. 57: cilprakâêât avyatiriktâ nityoditamahdmantrarüpd pùrndhamvi- 
marsamayi yeyam paru vükêaktih . De même PTV, p. 55 : praküsasya hi svdbhàvikd- 
krh imapai a °dinmantraviryacamatkârülma aham ili : «ce dont est fait l'émerveille- 
ment de la puissance du munira , suprême parole, spontanée et sans arbitraire, de la 
lumière de la conscience, est aham *. 

(3) Cil. V, pp. 230-3. 

(4) Abhinavagupta donne une variante de cette interprétation du sens des trois 
phonèmes û’ AH AM dans le PTV, p. 5b. 
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Parole, de sa présence dans toute la manifestation et de sa suprême 
force et efficacité 1 . 

Sur son rôle de source de la force efficace des montra, voici ce qu’écrit 
Ksemarâja, dans le PHr. : «cette condition de «Je» [suprême] ( ahantâ ) 
a pour essence la béatitude de la [pure] lumière [de la Conscience], 
masse homogène de béatitude de la conscience. Elle a pour nature 
l’énergie du grand montra qui donne vie à tous les montra. Elle est 
plénitude et prend l’aspect de la vénérable [Parole] suprême» 2 . Et 
jd lus loin : «Cette condition du «Je» [suprême] est le siège de la grande 
lorce efficace des montra, car c est le lieu d’où s’élèvent et où reposent 
tous les montra. C est en vertu de cette force [du «Je» absolu] qu’ils 
sont capables d une efficacité dirigée vers tel ou tel but. C’est ce que dit 
le Spanda : s’étant emparés de cette force [du spanda] les montra devien- 
nent omniscients et [capables d’Jaccomplir leurs fonctions» 3 . 

Abhinavagupta traite également de ce sujet. Il le fait, entre autres, 
dans le troisième livre du TÀ, à propos de l’émanation phonématique, 
après avoir d’abord Lraité de AHAM en tant que symbole de l’émission 
des phonèmes, et, plus encore, en tant que force sous-jacente à ces 
phonèmes 4 , c’est-à-dire, encore une fois, en tant qu’énergie de la Parole 


(1) Cf. PTV, [). 1 : « [L’énergie de la Parole] en son étal originel est inhérente à 
la Conscience suprême affranchie du temps et de l’espace et qui est le suprême grand 
mcmtra » : prathamataram paramahâmantramayyâm adesakâlakalitâyâm sanwidi 
nirüdhâ. 

ld.,pp. 5-Ü : « Ainsi, en commençant par l’aspect de l'émanation qui est puissance 
efficace du munira suprême et en allant jusqu’à la manifestation de la différencia- 
tion qui se produit dans l’état de vaikhari, [la Parole Suprême] qui est émerveille- 
ment, se reposant en elle-même qui est lumière, fulgure, et cette fulguration ininter- 
rompue est la plus haute réalité, le « Je * absolu » : tata eva ca paramahâmantravïrya- 
uisrsfirûpâyâ ârabhya vaikhariprasftabhâvabhcdaprakâsaparyantani yat iyatn sjaca- 
malkftimayi suâtmanyeua prakâéanamayc visramya sphurati, tadevam sphuritam auic- 
chinnatüparamârtham aham iti. On voit que le « Je » est la fulguration ( sphurattâ ) 
de la lumière {prakâsa ) : ce n’est pas la lumière elle-même, mais sa « vibration » 
{s panda) y sa vie : uimarsa. 

Ou encore PTV, p. 45 : « car &iva prend l’apparence de l’émanation due à la puis- 
sance efficace du grand montra qui n’est autre que la Parole suprême » : sivo hi para- 

vânmayamhuâmantrauïryavisi'stimayuh. 

(2) PI If, p. 89: prakasânândasârâ cidâlilâdaikaghanâ mahatï mantrauïryâtmikâ 
saroamantrajïvitabhntâ püinâ parâbhattârikârûpâ yâ iyam ahantâ. 

(3) ld., p. 93 : csaiva ca ahantâ saruamantrânânx udayauiérântisthânatuâd elad - 
balcnaiva ca tattadarlhakriyâkâriloât mahati vïryablmmih / lad uk tain : tadâkranxya 
bâtant mantrâ .../ ityâidi. 

(4) TÀ, 111, 222 (p. 211): «et il {aham) est la réalité suprême de la mâtfkâ *: 
tudeva ca parant tattvam mâti'kâyâh ; sur cet aspect de AHAM, cf. ch. V, p. 230. 
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ou de la Conscience suprême L Il y revient dans le quatrième livre, aux 
sloka 192-3: «Telle est, écrit-il, cette prise de conscience synthétique 
( parâmarsa ), spontanée, pure. Elle est appelée «Je» ( aham ). C’est la 
lumière même de la lumière. C’est la force efficace — dont la nature 
est celle du « cœur» — de tous les manlra. Sans elle ils seraient inertes 
comme des êtres vivants sans cœur » 1 2 3 . Il est à noter que le terme em- 
ployé ici par Abhinavagupta et Jayaratha pour désigner la prise de con- 
science de l’énergie de la Parole est non pas uimarsa mais paramârsa : 
l’accent n’est donc pas mis sur la libre activité de la conscience, carac- 
téristique de la Parole Suprême, de l’énergie de la Conscience, mais sur 
l’acte de conscience synthétique, qui s’empare en quelque sorte de l’en- 
semble des phonèmes et les manifeste. La raison en est que dans ces 
passages il s’agit non pas des manlra mais de l’émanation phonématique 
0 varnaparâmarsa ) qu’AHAM symbolise aussi. Mais il est aussi diffi- 
cile de séparer les deux aspects intimement liés de l’activité émanatrice 
de la conscience et de la Parole, que désignent les deux termes de vi- 
marsa et de parâmarsa , que de séparer les diverses valeurs symboliques 
d AHAM : c’est en effet toujours la même énergie de la Parole qui est 
à 1 œuvre. Dans ce même texte, d’ailleurs, Abhinavagupta et son com- 
mentateur Jayaratha définissent ahamparâmarsa comme une prise de 
conscience de soi ( svavimarsa , suâlmabhülavimarsa) 3 ainsi que comme je 
sujet conscient en tant qu’il contient en lui l’archétype de Funivers et 
ayant pour nature la puissance efficace du manlra suprême 4 . Cela se 


(1) Le passage du TÂ dont il s’agit est TÀ, III, 20U-222 (vol. 2, pp. 192-211) ; par 
exemple . * les manlra qui sont dépourvus du premier et du dernier phonèmes sont 
comme le nuage d’automne ». « Le premier, glose Jayaratha, c’est le transcendant 
(anuttara = A), le dernier est la lettre HA. Il s’ensuit que les manlra qui sont dé- 
pouivus du premier et du dernier [phonèmes), qui sont la forme que prend la prise 
de conscience synthétique du « Je » ( aha tti parâmarsa ), c’est-à-dire qui sont ignorés 
par cet aspect [de la Parole], sont comme le nuage d’automne, ils ne peuvent rien 
an e ... [Mais s il en est) autrement et s’ils sont pénétrés de la puissance du manlra 
suprême qui a pour nature la prise de conscience synthétique du « Je », alors ils 
eviennenl capables d’accomplir toutes leurs fonctions». Jayaratha renvoie alors 
au Livre IV du TÀ, .U. 192-3. 

(2) 1À, IV, 192-3 (vol. 3, p. 224): 

eladrûpaparâmaréam akrlrimam anâbilamj 
aham ity âhur esaioa prakâsasya pralcâéatâU 
<-lad vlryatn hi saruesâm manlrânâm hfdayâlmakaml 
vinânena jadâs te syur jlvâ iua uinâ hfdâll 

(3) Id., si. 182-3, comm. (pp. 212-3). 

(4) TÀ, III, 222, comm. (vol. 2, p. 211). 
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produit dans le «cœur» et est, disent-ils, appelé «vibration» ( spanda ) L 
Or le «cœur», selon le PTV (p. 265), en tant qu’il est fait de tous les 
phonèmes de A jusqu’à KSA, c’est l’émanation, laquelle est l’œuvre 
du spanda , et dans l’IPV (I, 5,14) Abhinavagupta, définissant la fulgu- 
ration ( sphuratlâ ), essence créatrice et substrat de tout, qui est le 
«cœur», l’assimile, on l’a vu 1 2 , à l’énergie de la parole suprême, vimarsa 
et manlra. Les Sp.K., quant à elles, trouvent, bien entendu, dans le 
spanda la source de la puissance des manlra : c’est ce que proclame la 
kârikâ donnée à la page précédente, à la fin de la citation du PHr, et 
selon laquelle les manlra acquièrent, en s’emparant de la force du spanda , 
la nature même de Siva 3 . Abhinavagupta cite également cette kârikâ 
dans le passage du PTV (p. 61) où il examine le terme de «cœur» 

( hrdaya ). Dans ce passage et dans ceux qui suivent (pp. 66 et 86-88), 
le « cœur » apparaît comme le Soi de la conscience 4 : le lieu suprême où 
se trouve archéty paiement toute la manifestation (p. 61), en même temps 
que l’énergie transcendante de Siva (p. 66), où se produit la vibration 
(spanda), générique, puis particularisée, qui crée les univers (p. 86) et 
qui n’est en définitive quAHAM (p. 87). 

Il résulte du rapprochement de ces quelques passages qui définissent 
divers termes les uns par les autres que placer l’origine de la puissance 
efficace des manlra (mantravlrya) dans le paramahâimanlra AH AM, ce 
n’est en définitive rien faire d’autre que de rappeler l’identité de la 


(1) Le TÀ, IV, si. 181 (vol. 3, p. 21 1-2) et le commentaire de Jayaratha décrivent 
ce son spontané, éternel, non-frappé ( nnâhata ) qui est résonance ( nâda ) et qui est 
le son propre (svaycumlhvani) de la suprême Conscience ; qui est donc para vâk, 
parole qui manifeste le monde et dont l’essence est ahamparâmaréa, ou « le grand 
cœur ». C’est dans ce « cœur » (s/. 182-3, pp. 212-3) que se produit la prise de conscience 
de soi originelle qui crée les univers et qui est ceLc « vibration » que les textes appel- 
lent spanda. Le èl. 184 (p. 214) définit alors le spanda comme un mouvement im- 
perceptible, une fulguration, telle la vague dans l’océan de la conscience qui ne peut 
jamais exister sans lui. Le commentaire de Jayaratha sur ce sloka rappelle que le 
spanda est également une appellation de V ahamparâmaréa et que c’est là l’essence 
de la manifestation, essence qui est aussi vimarsa. Enfin, selon le si. 185 (p. 215), 
l’essence de l’univers est la conscience (ci/), dont l’essence, à son tour, est le « grand 
cœur » (en tant qu’il est vimarsa , qui est ce qui donne vie à la conscience ; cf. PT\ • 
samvidâlmahxl). 

(2) Supra , p. 306. 

(3) SpK, II, 10-11, p. 80. 

(4) sanwidâlmahrl (PTV, p. 61, ligne 6); cf. TÀ, IV, 185, cité dans la note 1 
ci-dessus. 
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nature profonde des mantra avec la Parole à son niveau suprême. 
Leur énergie, ou leur puissance, n’est rien d’autre que l’énergie unique 
et omniprésente de cette parole : paravâk sakti \ et cette énergie a, 
comme toute chose, sa source dans le «cœur». 

Il s’agit là, bien entendu, de ce qui est à l’origine de la puissance des 
mantra , de ce qui forme leur essence, leur réalité profonde 2 , laquelle ne 
peut pas être différente de la nature profonde de toute chose, qui est 
samvid et para vâk. Mais si on envisage les mantra en eux-mêmes, bien 
qu’ils représentent une forme plus élevée de la parole que le langage 
ordinaire (puisqu’ils sont plus proches que lui de la parole originelle) 
et associée à une pensée non-discursive ( nirvikalpa ), bien qu’ils tendent 
(du moins lorsqu’il s’agit de bljamantra) vers celle-ci de toute l’énergie ra- 
massée sur elle-même du bindu prêt à se fondre en la parole ou en la 


pensée indifférenciées, les mantra ne sont pas la Parole Suprême elle- 
même, ils ne sont qu’une étape vers elle — et si la pensée qui leur est 
associée est vimarsa , celle-ci est elle-même plus ou moins profondément 
appréhendée. En effet, si les mantra n’étaient à tous égards rien d’autre 
que pan 7 vâk, ils seraient, comme elle, absolument omnipotents et chacun 
d eux pourrait tout accomplir, et tout adepte qui les utilise comme il 
convient parviendrait à la libre activité de conscience (vimarsa) qui 
caractéiise 1 éneigie associée à Siva. Or tel n’est pas le cas. Sans doute 
certains d entie eux sont-ils effectivement assimilables à l’énergie ori- 
ginelle de la Parole : c’est le cas d 'AH AM, dans la mesure où il est utilisé 
comme un mantra et non pas seulement envisagé comme le symbole de 
eneigie qui se trouve à leur source : c’est aussi le cas d’OAf, de SAUH 
et de quelques autres mantra représentant la suprême réalité. Mais tous 


les an es et 1 * ^ * Ainsi tout : les pierres, les arbres, les oiseaux, les hommes, 
R ° , tS (,tnions » Ls vijnânakevala , les mantra , mantreévara et mantramahes- 
n ont pas d autre lieu que la vénérable [Parole] Suprême, où ils existent 


comme des aspects de Paramesv 


ara qui est omniprésent et qui. avant pour corps le 


son manifeste ou non-mnnifn«?fr„ i • 

.. . . amieste, clair ou non-clair, avant divers points d’articula- 
tion, etc., omniprésent, etc pcf 1 , " . 

.’ CM cuenre sous le nom de puissance efficace du mantra » : 
, . "^ r 'l a,lmani i <t !inrlcvani(lrakei>alinuinlrala<lïsalamnahrsâ<likâ 

...1... _ la fâ r ‘kül>l<ümih sarvasarvûtmanaioa parameâvararûpenâste iti, tadüici- 
lras ^ ,a ^ a ^' sarva,n Vl an iri>iéis!asphittôspIu,tovijaktâviiaktâdirüpaéal>daiarirô montra, n- 
rpam ü, male Ou encore le passage du même texte, p. 193. cité et traduit au 


ch. IV, pp. 172-174, à propos de 


para vâk, où para vak , appelée également mantra. 


est décrite comme formant la réalité „nimr , . . ’ ,. 4 . 

^ <111 te ultime de tout : des objets comme des diver- 
ses espèces de mantra. 


(2) sûr a, paramârtha ; le Trika dit aussi leur lieu de 


repos : viérânfidhâma . 


fl 
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les autres ne font que participer à un degré plus ou moins élevé à cette 
énergie originelle, selon que les deuatâ dont ils sont les « signifiants » 
( vâcaka ) sont plus ou moins puissantes, c’est-à-dire situées à un niveau 
plus ou moins élevé de la Parole ou de la Conscience et selon que l’adepte 
qui les utilise est lui-même capable d’atteindre à des niveaux de con- 
science plus ou moins hauts. Ce point est examiné notamment par 
Râmakantha dans son commentaire des karikâ , II, 10-11, du Spanda, 
qui indiquent que les mantra animés par la force du spanda remplissent 
leurs fonctions comme les organes des sens des êtres corporels, organes 
qui ont chacun une fonction particulière et délimitée bien qu’ils dépen- 
dent tous du même sujet conscient (celui qui est capable de dire « Je »...) 
qui, pris dans son ensemble et comme conscience unitaire est, théorique- 
ment au moins, capable indivisément de toutes ces actions h II s’en 
suit d’ailleurs que si l’adepte est capable de s’élever au niveau le plus 
haut de la conscience, s’il parvient à la délivrance, qui est identifica- 


(1) Sp.K. Il, 10-11, connu., notamment, p. 81. de la ligne 7 à p. 82 ligne 14: 

« Ils accomplissent leur fonctions », c’est-à-dire qu’ils atteignent leur objet qui est 
l'accomplissement de tâches déterminées. En effet, dans la mesure où les mcintra 
ne sont rien d’autre que le niveau indifférencié du Suprême Seigneur transcendant 
et qu’ils n’ont d’autre nature que celle des phonèmes dont le rôle est de produire et 
de résorber toute la manifestation, ils ne peuvent pas s’abaisser jusqu’à des tâches 
particulières. Et pourtant, sous l’effet de la force du spanda , ils deviennent capables 
d’un travail déterminé, leur énergie se limitant pour s’adapter à des tâches particu- 
lières : l’initiation, par exemple, ou l’expulsion du poison d’un scorpion, etc. Mais, 
dira-t-on alors, si l’énergie de tous les mantra est toujours caractérisée par la force 
de la saisie du spanda , comment peuvent-ils avoir des fonctions différentes? Com- 
ment ne sont-ils pas tous aptes à accomplir toutes les fonctions? - C’est pour ré- 
pondre a une telle objection que la kârikâ donne un exemple qui fait saisir comment 
une certaine limitation peut s appliquer au Suprême Seigneur : ces mantra , dit-elle, 
rempliront pour les adeptes des fonctions déterminées « comme le font les organes 
des sens des êtres corporels », c est-a-dire des êtres qui possèdent un corps auquel 
ils se croient limités et qui affectent une fonction particulière à chaque sens. De la 
même façon, les mantra accomplissent des fonctions déterminées pour les adeptes 
qui n'ont conscience que de leur moi limité bien qu’ils possèdent au fond d'eux- 
mêmes la condition suprême. C’est ainsi que. comme les organes des sens, les mantra 
peuvent être capables d une fonction déterminée bien qu’ils possèdent toujours en 
réalité et au fond d’eux'-mèmes la force efficace illimitée du premier principe omni- 
scient ... ». 

La comparaison entre les mantra et les organes des sens se comprend mieux si 
l’on se souvient de la conception que se fait l’Inde du rôle de ces organes : actifs, 
ils ne sont pas purement réceptifs, mais ils saisissent les données du monde matériel 
et les portent à la connaissance de l’intellect. 
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tion avec l’énergie originelle de la Parole, avec le « cœur», ou le s panda , 
il possède cette énergie même et, pour lui, tous les mantra deviennent 
également capables de réaliser n’importe quelle action 1 : « quelle que 
soit la parole qu’il profère en souhaitant atteindre tel ou tel but, pour 
lui cette parole se trouvera être un manlra parfaitement efficace» 2 . 
Faut-il en conclure que toute parole pourrait être un manlra ? Non, 
pour l’homme ordinaire, mais oui, semble-t-il, pour le délivré vivant 
qui, dans tout ce qui dérive de la Parole — or tout en dérive — ne 
voit que la Parole Suprême. La conception du manlra , selon le Trika, 
fait en effet partie de la conception que cette école se fait de la Parole : 
elle n’en est qu’un des aspects. Or nous avons vu plus haut (ch. IV) 
que la parole, à ses trois niveaux de pasyanli , madhyamâ et vaikharï , 
repose en para vâk , laquelle est toujours sous-jacente aux étapes sui- 
vantes. L’homme ordinaire vit dans vaikharï , il est enchaîné par la 
parole empirique, victime des énergies redoutables 3 * qui sont associées 
aux phonèmes de la mâlrkâ lorsqu’on ne connaît pas la nature réelle de 
celle-ci. Mais 1 adepte, l’initié, lui, est capable de remonter de vaikharï à 
pasyanlï et même à para vâk*. La mâlrkâ , alors, l’aide à se libérer des 
lêts de la parole: aucune parole ne peut plus l’enchaîner, car toutes 
peuvent lui apparaître non plus sous leur apparence trompeuse, mais 
dans leur réalité profonde qui est celle même de la Parole Suprême 5 . 


(1) Sp.K., pp. 83-4 . tasya udayâstamayajrïasya sarvamanlrâh sarvârthasâdhanâdhi- 

kurino bhavanti. ' 

(2) Sp.K., p. 84, lignes 3-4 : ijadyadvacanam yena yenâbhisamdhinâ uccârauati 

tal lasyamoghaman Iratâm âpadyate . ’ 

(3) Cf. ch III, pp. 128-130 et 132, note 4 ; SSV, III, 19. 

) ou îoramc possède en effet en lui, on l’a vu (ch. III, p. 108), toutes ces 

lorsqu’il ^’^vein 010 ^ ^ premier évcil de la kundalini et il peut, grâce à elle, 

7Tr ÏT * Par ,C y ° ga ’ remo "^ toutes ces étapes. 

r n K P- 22/ ): «Celui qui a atteint cet mcréc, quoi qu'il 

fasse, quelle que soit (la forme de parole] qu’il associe à son souffle ou dont I prenne 
conscence, tout cela est considéré connue une récitation [de mantra ( » : 

akrtrimaitaddhrdayârüdho yatkimeid âcaret, 

prâvyâd va m T êa,e va pi sa serve ’sya japo match,, 

Le J 8 11 dont I esprit icposc dans la prise de conscience synthétique du «Je» 
meree, commente Javaratha •’i . , 

... ~ * a f l uc hiu activité extérieure qu’il se livre, tout cela 

sera pour lui lapa, c est-à-dirc 

* „ ‘ e luI ëurera comme un mantra , du fait qu’il demeure 

continuellement dans la prise de cnnerior.™ 0 . 

1 conscience active de la dévala qui est le Soi ... c’est 

pourquoi on a pu dire que dans ce p-k „ . . . T „ . 

. ~ 1 cas « toute parole est japa •». Jayaratha cite à 

cette occasion aphoiisme des .^iv^a Sùtra : o kalhâ japah», «la conversation [du 
libéré vivant) est (pour lui comme] J a récitation [d’un manlra ] » (SSV, III, 27). 
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Or celle-ci est la nature profonde du manlra. Aussi bien en est-il de 
même pour ceux-ci : les manlra ne sont que lettre morte pour l’ignorant, 
incapable de les comprendre et de s’en servir puisqu’il ne peut pas échap- 
per à l’esclavage de la parole empirique et s’élever à un niveau de con- 
science supérieur à celui de la pensée discursive. Mais ils sont des formes 
efficaces de parole, capables d’accomplir des actes déterminés, pour 
celui qui est plus avancé, qui connaît leur nature et est apte à s’élever 
au niveau de la Parole et de la Conscience où se situe leur action. Ils 
sont enfin la Parole Suprême elle-même pour le délivré vivant qui, 
vivant au niveau du Suprême, ne voit en eux que leur nature su- 
prême ; pour lui ils sont tous omniscients et omnipotents ayant, sui- 
vant la formule des Spanda Kàrikà, la nature même de Siva : ele[ = 
montra 1 /] sivadharminâh (Sp.K., II, 11). 

Mais dans tout cela on ne peut pas séparer le manlra de celui qui 
l’utilise : si le manlra est conscience, en tant que la Parole, pour le Trika, 
est Conscience, il l’est aussi dans l’usage qu’en fait l’adepte qui est lui- 
même un sujet conscient qui, dans sa nature la plus profonde, est iden- 
tique au Suprême Sujet conscient (, sivadharmin ), tout comme l’est le 
manlra. 

Le montra, donc, n’agit jamais seul par une causalité purement méca- 
nique qui serait attachée au son émis lorsqu’on le prononce 1 . Non pas 


(1) La conception du montra connnc énergie spirituelle ou vitale (le tantrisme, 
on le sait, ne distingue pas entre elles) ne semble pas propre au seul Trika. On notera 
par exemple que d’autres tantra, qui ne spéculent pourtant pas autant que nos au- 
teurs sur la nature du montra , mentionnent cependant comme indispensable une 
vivification ( jïvano ) du montra par l’adepte et une assimilation par celui-ci de l’éner- 
gie du mantia. En outre la vie est toujours associée au souffle (prclno), lequel est, 
en fait, énergie vitale et le Trika lui-même associe étroitement la mise en action du 
montra et le piano. Nous l’avons aperçu au chapitre précédent à propos du sextuple 
chemin et allons le revoir plus précisément un peu plus loin (pp. 328 sq.). H est 
enfin évident, quoique cela ne soit pas mentionné explicitement, que les pratiques 
auxquelles font allusion les Spanda Kàrikà sont liées au mouvement du souffle, 
symbole de l’énergie vitale issue elle-même de la Conscience ou de la Parole : le 
montra doit être en effet prononcé et sa prononciation est uccôra , c’est-à-dire éner- 
gie ascendante du souffle et de la parole (supra, p. 303 et infra p. 329). 

Tout cela rejoint ce qui a été noté plus haut : le montra simplement écrit est sans 
aucune puissance, il est lettre morte. Le montra ne peut agir que lorsqu’il est as- 
socié à r énergie phonique et spirituelle, humaine et cosmique : il n’existc en effet 
qu’en tant que Parole, qui est son et conscience. 11 faut noter d’ailleurs — et cela 
est important — que l’uccüra n’implique pas nécessairement une prononciation 
empirique. Bien au contraire, au niveau le plus haut, le montra , pure énergie, source 
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que ce son ne soit pas important car il n’y a pas de manha qui ne soit 
qu’écrit. Le munira n’existe que prononcé ou que médité intérieure- 
ment : cela explique que l’exactitude de sa prononciation soit nécessaire, 
mais ce qui importe vraiment ce ne sont pas les sons empiriques audi- 
bles, car de tels sons ne sont pas indispensables, ce qui est essentiel ce 
sont les phonèmes car ces derniers sont des aspects de l’énergie. L’es- 
sentiel se trouve donc dans l’énergie spirituelle : le munira ne peut jamais 
être envisagé comme vivant et efficace hors de celle-ci car elle est la 
source et le substrat de toute vie et de toute efficacité. Si on envisage 
le munira sur le plan de la cosmogonie, les grands munira comme AII AM 
(ou MAHA ), OM, ou SAU H agissent comme symboles verbaux ou 
phoniques d’une énergie qui est Conscience autant que Parole, et au 
sein de cette énergie. Sur le plan individuel, de même, les munira n’agi- 
ront que dans la mesure où ils sont assimilés par la conscience de l’adepte. 
Ksemarâja le note fort clairement dans le passage de la SSV, cité plus 
haut (p. 305) : «il (le munira) est la pensée même de l’adorateur qui, 
en pienant conscience ( vimursa ) de la dévala du munira a atteint à l’iden- 
tification avec celle-ci». Cette formule souligne fort bien non seulement 
1 identité de niveau de la conscience de l’adepte et du munira dont il 
st soi t, mais aussi 1 identité même du munira et de la pensée de l’adora- 
hiu. Quant a lacté de pensée par lequel l’adepte s’assimile le munira 
t f k mal efficace, c est, on l’a noté, vimursa qui est précisément le 
tune qui définit 1 énergie de la Conscience, la Parole Suprême. A tous 
(y CS IUVeaux c,onc le manlra se trouve associé à la libre activité, à l’éner- 
k ° a conscience, à une pensée vivante mais transcendant les dualités. 

*° 6 (,t ia P ens ^ e f * e ^ ade Pte est également indiqué dans les Spanda 
r <j. a ' <( ^ S man ^ la [pénétrés par la force du spanda ] se fondent là 
> . . a . d f. ns s P anc ^ a \ °ù ils deviennent paisibles et sans tache et 
l , I1SI ds ac( I l, iéient, en même temps que la pensée de l’adora- 
• I i na UU mcme de Siva» 1 . Dire que les munira deviennent pai- 
'*** taChe C eSt dire c I u ’ iIs peuvent ne pas l’être : ils ne le sont 
tant qu ils ne sont pas fondus en leur essence qui est la 


ar ! : S ! . aU ' dc,à < lu langage, est au-delà de toute pr 


appréhendé intérieurement, « rés 
piriquement récité. 

H) Sp.K., 11. H, p. «O : 


‘ ' 7 Vivicl lu* LU U LC |J1UIIUUWBUUII. Il cal 

nlisc». on une fusion avec l’Iîncrgie. Il n’est pas ein- 


tutrawa s a ,n„raliyantc tân,anï,,â nimnjunâh, 
sahârâdhakacillena tenaite swadharminahU 


— 315 — 


Parole Suprême, qui est A H AM \ Mais ils peuvent le devenir et, si 
cela se passe autrement que sur le seul plan cosmique (dont le plan hu- 
main n est d ailleui s jamais séparable), c est-à-dire si cela se passe alors 
qu un yogin est en train de les utiliser, ils deviennent purs en même 
temps que lui : « Pour que le but, qui estde s’emparer de la force qui est 
la nature profonde des munira, soit atteint, écrit Râmakantha, il faut 
que le yogin prenne conscience de, reconnaisse, par lui-même cette force 
efficace des munira»*. L’effort spirituel du yogin pour s’assimiler le 
niveau de conscience propre au munira est donc essentiel ; mais l’éner- 
gie qui anime le yogin dans cet effort, celle à la fois qui le soutient et en 
laquelle il se fondra n’est, en fait, pas différente de celle qui anime le 
munira (puisqu’il n’y a pour le Trika qu’une seule énergie, qui est acti- 
vité de la Conscience et Parole), si bien que si on peut considérer que 
l’effort du yogin est essentiel et que sans lui le munira est ineffi- 
cace, on peut tout aussi bien (et peut-être même mieux) considérer que 
ce sont les mun li a qui, dans cette ascèse, ont le rôle principal et que c’est 
eux qui entraînent 1 esprit du yogin dans un mouvement ascendant 
qui leur est propre. Les munira sont en effet une forme de parole tout 
particulièrement chargée d’une efficacité qu’ils tiennent de la Parole 
Suprême. Cette énergie qu’ils détiennent font qu'ils sont capables 
d accomplir un grand nombre d’actes particuliers ; l’énergie de la Parole 
tend en effet vers la manifestation, donc vers l’accomplissement de 
tâches de plus en plus spécialisées. Mais cette énergie tend aussi, d’un 
mouvement inverse, vers sa source. Nous avons déjà noté à plusieurs 


(1) Sur la «purification» des montra . cf. ch. VI, notamment pp. 269 et 288 sq. ; 
il s’agit, par des pratiques liées au souffle, sur lesquelles nous reviendrons (infra, 
p. 325 sq.), de fusionner l’énergie spirituelle du montra et celle du yogin. inséparables, 
avec l'énergie première de la parole : para vôk. nnmanâ , Siva, etc. Ces pratiques sont 
décrites notamment dans le Sv.T. On trouve également des pratiques de ce genre 
dans le ST., 11,64-123 (vol.t.pp. 82-98). Le TÀ. IV, 226-8 (vol. 3, pp.247 sq.) précise 
au contraire que les montra sont toujours purs et n’ont pas besoin d'être purifiés, 
mais c’est qu’il les envisage en tant qu’identiques à Si va ou à A H AM. ce que seuls 
les yogin plus avancés peuvent percevoir. 

(2) Sp.K., p. 84, lignes 5-6 : iti svabhCwabalâkramanam eva siddham svalo man- 
trünüm nîryam pratyavamfastavyam yoqinâ ; le terme employé, pralyavamrs, implique 
précisément la reconnaissance de la Réalité, la prise de conscience réfléchie du yogin, 
qui reconnaît deux choses comme identiques (ici le montra el le spando). La prise 
de conscience réfléchie du « Je » : ahampratijavamarsa caractérise d’ailleurs la Parole 
Suprême (cf. ch. III, pp. 147 sq.) — c’est quelque chose de fo»-t peu différent de ce 
que connote le terme de vimarèa qui s’applique b para vâk et aux montra : Àbhinava- 
gupta glose un terme par l’autre dans l’IPV. 
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reprises ce double mouvement de la Parole, qui est le même que celui 
qui anime Siva, qui émet et résorbe l’univers 1 et qui fait qu’elle est à la 
fois asservissante et libérante. Le mantra , lui, est avant tout parole 
libératrice (du moins pour celui qui est digne et capable de T utiliser) ; 
il tendra donc surtout vers sa source. Nous avons, au demeurant, déjà 
souligné que ce double mouvement de l’énergie phonique se trouve sym- 
bolisé par le binclu que l’on rencontre dans tous les mantra, or la saisie 
de l’énergie du mantra , c’est, pour la SSV, précisément la saisie de l’éner- 
gie du bindu 2 . Dans ce texte, d’ailleurs, Ksemarâja rappelle que ni le 
mantra tout seul, ni l’adepte seul, ne peuvent rien atteindre, qu’il est 
nécessaire qu’ils participent tous les deux à l’énergie spirituelle : cela 
rejoint ce que nous disons ici : si l’adepte anime le mantra de son énergie 
spirituelle, il est lui-même, et en même temps, animé par celle du mantra 
etc est peut-être ce dernier aspect qui est le plus important. C’est celui-là, 
au demeurant, que souligne plutôt le commentaire de Ksemarâja sur 
les mêmes kârikâ du Spanda : «Les mantra , écrit-il, deviennent sans 
tache en ce sens qu’après avoir accompli leurs fonctions particulières, 
ils sont purifiés des impuretés attachées à ces fonctions ; [il y a en effet 
impureté puisqu il s’agit de tâches particulières, relevant d’un niveau 
forcément inférieur à celui du premier principe qui est au-delà de toute 
pai ticularisation]. Ils deviennent également paisibles, en ce sens que 
leui nature, qui était d’être les « signifiants » [, c’est-à-dire la forme pho- 
nique,] de ceitaines dévala , disparaît. Ils atteignent alors à la complète 
non dualité dans cette force du spanda , pour ne jamais revenir à une 
condition plus basse. Ils sont dès lors purifiés des impuretés tenant aux 
activités qui leur étaient propres et ils se fondent entièrement [dans le 


(1) C’est le même mouvement, lequel est la 


imperceptible, qui anime le 


vie de la Conscience, mais encore 

i m , crT11 _ ^ premier principe et que désigne le terme de spanda. 

koca-uikâsn UVcmcnt cst P lus marqué, le Trika se servira de termes tels que sani- 

contracti * f 1 u nme W-nimesa, qui expriment cette polarité d’un mouvement de 
conu action et d exnancinn rtl *, u# . 

m'inifoefr c épanouissement du principe est contraction de Puni- 

vers maniieste et vice-ver<v, D# 1 1 

. .. 1 arnu les images qui illustrent habituellement ce mou- 

poisson ( mat - 
72 note 3. 

le sextuple chemin, le double mouveT"! mêmC ’ aU ChapUre précédent> danS 

transcendant des mantra Dans leT T* feSlation ° l V<M ' S ‘ C prinCÎpe 

. . ans le me me chapitre, ainsi que dans le chapitre III, 

nous avons îencon re es étapes de l’énergie de OM (cf. infra, pp. 343 sq.),oùle bindu 

est le po.nt ou 1 energ.e phonique se rassemble sur elle-même, soit pour manifester 

1 univers, soit pour se résorber dans la vibration sonore primordiale. 


vp, rw>n I , 1.» , — tjui iiuistifiii iium lueueiueii l < 

suodarï) ■ PTV U ° o/ 0111 ^ vagues ( û,7n 0 de l’océan, l’estomac du poisse 

7 r<SV M T * ; *»• »'>• 3« « 357. et ch. II. p. 72 

U) ss\, II, 2, supra p. 303. Nous; 
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sparula] en même temps que l’esprit de l’adorateur, c’est-à-dire que sa 
conscience mondaine» 1 , celle-ci disparaît en effet au profit de la con- 
science trans-mondaine du délivré-vivant, assimilé à Siva. Ksemaràja 
ajoute à celle-là une autre explication qui aide à souligner le double 
aspect de 1 énergie spirituelle mise en jeu par la pratique des munira . 
Selon lui, le terme de munira , utilisé par la k rik , peut également être 
compris comme désignant les moyens dont se sert un maître pour ini- 
tier son disciple et l’aider à progresser vers la délivrance et qui, ce but 
atteint, se fondent dans le spanda en même temps que l’esprit du disci- 
ple 2 : les montra semblent, dans ce cas, être à la fois des mantra com- 
muniqués par le maître au disciple et agissant par eux-mêmes, et des 
paroles signifiantes animées par le spanda mais mises en mouvement 
et rendues plus efficaces par la volonté, l’énergie spirituelle, du maître. 
Les kârikâ qui suivent (Sp.N., Il, 3 à 7) précisent d’ailleurs clairement 
que la délivrance, l’état de Siva, est le résultat de l’effort spirituel de 
l’adepte, de sa méditation des mantra et de la connaissance qu’il peut 
acquérir et qui est une intuition compréhensive de la Réalité. 

Les montra en tant que sujets conscients . 

C’est à 1 idée que tout munira correspond à un certain niveau de la 
Parole ou de la Conscience, niveau qui est celui auquel parvient l’esprit 
de l’adepte qui a su l’éveiller et l’utiliser, qu’est dû un autre sens du mot 
mantra , que l’on rencontre dans le Trika et auquel il a déjà été fait plu- 
sieurs fois allusion : celui de sujet conscient, promût ç. 

Les sujets conscients, ou plutôt les formes ou niveaux de la conscience 
dans l’émanation, sont en effet, après celles de Siva et âakti, celles 
des manlramahesuara (les Grands Seigneurs des mantra ), des montres - 
vara (Seigneurs des mantra) et des mantra . Ceux-ci se trouvent placés 
respectivement au niveau des tattua de sadâsiua , îsuara et suddhavidyû , 
c’est-à-dire, sur le plan de la Parole, à celui de pasyanlï et de madhyamâ. 


(1) Sp.N., Il, 1-2, pp. 45-46: tathâ niranjanâh krtakrtyatvân nivrttâdhikâramalâh 
sântaviéiçtavücakâtmasvarüpâs tatraiva spandâlmike baie samyagabhedâpattyâ pra- 
karsenâpnnarâvrt tyâ Huante adhikâramatân nuicyante âdhârakacittena upâsakaloka- 
sanivedancna saha. 

(2) Ici. , pp. 46-47 : tathâ diksâdipravrttânâm âcâryâdinâm karanampâh sarve 
mantrâs tatspandatattvarüpam balam âkramya anuprânakatvena avastambluya dcâ- 
ryâdinâm eva sambandhinârâdlxakacittena saha moksabhogasâdhanâdyadhikârâija pra- 
vartante , tatraiva sântavâcakasabdâtmakasarïrarûpâ ata eva ca niranjanâh suddhâh 
samyak pralïyante visrâmyanti. 
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Ils ne diffèrent les uns des autres que par une présence de plus en plus 
nette de l’objectivité au sein de la conscience encore pure où seule l’im- 
pureté « atomique » (ânavamala) 1 commence d’apparaître (on la ren- 
contre avec les montra). Les trois autres sujets conscients qui suivent 
les munira sont soumis, eux, aux trois impuretés. 

La hiérarchie de ces trois promût ? correspond — et c’est ce qui 
explique leurs noms — à des niveaux de conscience plus ou moins élevés 
auxquels l'adepte peut parvenir par la pratique des montra selon l’éner- 
gie spirituelle plus ou moins grande dont il dispose et aussi selon celle 
qui est propre au montra dont il fait usage. Bien entendu, s’il est ca- 
pable de parvenir à la délivrance, et que son montra s’y prête, il ira 
encore plus loin: jusqu’à Siva. Mais le niveau de ces trois sujets con- 
scients semble être essentiellement celui où se tient le dynamisme des 
montra (mantrakalâ) 2 , où ils agissent et sont capables d’actions déter- 
minées tant qu ils ne sont pas fondus dans le spcmcla. Ces sujets con- 
scients apparaissent ainsi à la fois comme une façon de personnifier en 
énergies spirituelles divinisées les niveaux de conscience auxquels peut 
séle\ei 1 adepte et qui correspondent aux niveaux de conscience et de 
parole des montra , et comme des hypostases de la divinité, des étapes 
pai lesquelles elle passe pour manifester le monde, ce qui revient à dire 
eiieoK . des niveaux de conscience ou des énergies divinisées. On trou- 
\eici cette dernière conception, par exemple, dans le premier chapitre 
du M\ 1 (I, 21 , p. 3) qui dit que le Suprême Seigneur, pour créer le 
monde, fit appaiaitre diverses énergies, dieux et sujets conscients et 
notamment les mahâmantresvara , les mantresvaro 3 et les montra , ces 
deinieis, au nombie de soixante-dix millions, étant des énergies spiri- 
tuelles ayant chacune leur sphère d’activité propre 4 . 


i » ! , a P [ em ^ Ie cles tlüis im Puretés, celle qui réduit le Sujet conscient à l’état 

ZÏC 16 d ' âme limitée > d, atome spirituel. 

(2) Cf. ch. III, pp. 90-2. 

i)nrn rmnr 1 lil lc ^ 1 créa cenl ‘dix-huit rudra, puis les nomma manlres- 

dieux Hr* i S ™ comi,ensei * heurs fonctions sont alors, entre autres, de donner aux 
m e s sur 1 . ! . etC ’ CC . C * U ils d ^ sirerd et ces derniers, ensuite, le donnent aux hom- 
d dtcinrir» S0lxante -dix millions de montra, la moitié seulement seraient capables 

: » 4 ... n ^ eau ic ^ lus haut, les autres se limitant aux taches plus basses (id., 

6/. 4, cite par Abhinavagupta dans PTV, p. 157). 

j lou j° UIS clans I e trika, une tendance analogue à hypostasier un 

i\ lance, avec les mudrâ (qui sont des gestes ou attitudes symboliques) 
f ont a plus éminente : khecarlmadrà a été identifiée avec la plus haute des énergies 
de Siva (sui khecan , cf. notamment le PTV, pp. 1, 3, 39-45, etc.). 
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LliS CONDITIONS DE «MISE EN EFFICACITÉ» DES MAXTliA. 

Si les munira sont, comme cela nous est apparu, inséparables dans 
leur action de la conscience de celui cpii les utilise, il reste alors à voir 
dans quelles conditions l'adepte pourra conj oindre son énergie spiri- 
tuelle et celle du munira, afin non seulement d’obtenir certains résul- 
tats déterminés, mais encore et surtout d’atteindre à la source de l’éner- 
gie de la Parole (donc de toute énergie), c’est-à-dire à la délivrance, à 
l’état de âiva. Ces conditions, on les trouve décrites dans tous les tantra 
et dans nombre d’œuvres du Trika, dont c’est souvent l’enseignement 
essentiel 1 . Il ne s’agit toutefois pas ici d’examiner les moyens eux- 
mêmes dont se sert l’adepte pour utiliser un munira — une étude sur 
les pratiques et les rites du mantrayoga exigerait en effet (et mériterait) 
des développements considérables — mais seulement de voir les condi- 
tions préalables à un tel usage, c’est-à-dire les conceptions d’ordre théo- 
rique, découlant de la métaphysique ou de la cosmogonie du Trika, qui 
sont invoquées pour expliquer comment le yogin peut (en recourant 
à des pratiques et à des rites appropriés — et que nous négligerons), 
s’assimiler par le munira les puissances de la Parole. 

Notons tout d’abord qu’à la base de tout effort spirituel tendant à 
«éveiller» le munira, à le mettre en efficacité, se trouve le principe que 
le munira est composé de phonèmes qui sont la forme sonore ou le sym- 
bole de certains aspects de l’énergie. Il s’agit donc, pour l’adepte, de 
parvenir (par l’effort spirituel, l’aide du maître, la grâce divine, les 
pratiques respiratoires ou sexuelles, les postures, etc.) à s’identifier à 
cette énergie à la fois phonique et spirituelle, à intérioriser (c’est-à-dire 
à vivre sur le double plan humain et cosmique) l’aspect de la vie ou de 
l’activité de l’énergie que symbolisent ces phonèmes. 

Sumpulïkarana. 

Tel est le sens, par exemple, de ce que le Trika appelle samputï- 
karana , l’« emboîtement ». Nous avons déjà rencontré ce terme 2 à 
propos de la valeur A' AH AM en tant que symbole de la coïncidence du 
principe et de la manifestation, l’image du bol, samputa, étant utilisée 


(1) «Tout l’enseignement tantrique se résume, sous un certain angle, en une mise 
en efficacité du montra » (L* 1 nde Classique, § 1 1 GO). 

(2) Ch. V, p. 232, note 2. 
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pour exprimer la totale coïncidence, comme de deux hémisphères exac- 
tement emboîtés l’un dans l’autre (de façon à n’en former qu’un seul), 
de l’énergie (HA), qui contient la manifestation, et du principe (A, le 
transcendant), coïncidence réalisée dans le bindu (AM). Cet « emboîte- 
ment » existe sur le plan cosmique à ce point du procès intemporel de 
l’émanation où l’univers qui se trouve contenu en puissance dans l’éner- 
gie est encore en Siva avant d’être émis par lui. C’est pourquoi il en 
est question dans l’émanation phonématique à propos du oisarga 1 
ainsi qu’à l’occasion des manlra AH AM et SAUI;I qui tous deux sym- 
bolisent le « cœur» où l’émanation se trouve en puissance dans l’énergie 
de Siva. 

Cette réalité cosmique peut, bien entendu, être vécue par l’adepte 
et c’est bien dans cet esprit d’ailleurs que le TÀ la décrit. Ksemarâja, 
danslePHr., mentionne expressément samputîkarana comme le moyen 
pour le yogin d’atteindre à la fusion en AHAM , source de la force effi- 
cace des mantra 2 , grâce à quoi, dit-il, l’adepte prendra conscience de la 
nature propre de la masse des sons (sabdarâsi), c’est-à-dire de l’émanation 
contenue en archétype au niveau suprême de la Parole. Il est égale- 
ment question du procès de samputï dans la PT, sloka 30, où le héros, 
c’est-à-dire l’adepte, doit le « réaliser» intérieurement, au cours de la 
püja tantrique, en s’identifiant successivement à la manifestation, à 
Siva (identifié avec Yâsana, le « siège » sur lequel est posée l’image, objet 
du culte) et à 1 énergie, puis en identifiant ces trois éléments entre eux 
au moyen de l’« emboîtement ». Celui-ci est réalisé au moyen du «germe 
du cœur» : le bïjamanlra SAUH 3 . 


(1) On le trouve ainsi décrit dans le TÀ. III, 205-207 ; cf. ch. V, p. 229-230, où 
est cité le sloka 205-6. Le àl. 207 ajoute : « Cet univers brille (= est manifesté en 
aichétype) dans la Conscience ; il y [brille] à cause de la Conscience. Ces trois [élé- 
ments : conscience, énergie et univers], s’unissant et se fondant ainsi deux à deux, 
[il en résulte] la forme unique et suprême de Bhairava, qui est AI1AM» (id.,vol.2, 
p. 198) : samvittan bhâti ijad visvam tatrdpi khalu samvidàl 

ladetattritayam dvandvayogât samghâtatâm gatainll 
ekam eua param rüpain bhairavasyâhamâtmakaml 
(.ts trois éléments, commente Jayaratha, se fondent, s’unissent, se mélangent mu- 
tuellement et on a ainsi cet aspect di Bhairava qui, dans sa plénitude, contient tout 
en lui, brille spontanément dans sa totale autonomie et qui est la suprême prise de 
conscience . paravimarsa (id., p. 199). La pratique de samputîkarana identifie ainsi 
l'adepte à AHAM. 

(2) PHr., pp. 92-3 : cité ch. V, p. 232, note 2. 

(3) PTV, él. 30, pp. 61 et 265 : Abhinavagupta, dans ce texte, ne commente guère 
le terme de samputï. Il le fait par contre dans la Laghuv{*tti, dans les termes assez 
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Anusamdhâna. 

Les Siva Sütra qui, sans mentionner sampulïkarana , font état — du 
moins dans l’interprétation qu’en donne Ksemaràja dans sa Vimarsinï 
— de l’intériorisation par le yogin de l’émanation phonématique et 
de A H AM, signalent une autre façon pour l’adepte de se mettre en 
état d’utiliser les manLrd pour parvenir à la délivrance: «l’expérience 
de la force efficace des munira [s’obtient] par la fixation de l’attention 
sur le grand lac » l . Le « grand lac » n’est, en fait, comme l’explique Kse- 
maràja, que la Conscience qui, en tant que Parole suprême, manifeste 


obscurs qui caractérisent ce court traité. « L'émanation qui va de A à K S A et 
qui repose en AU tel que celui-ci a été défini [ : il s’agit du phonème médian du bïju- 
mantra SAUH, où AU symbolise l’énergie], et qui prend en elle l’énergie émettrice 
(A//), doit être adorée, comme on l’a dit. L'émission est la présence [de l’énergie 
émettrice] dans ce repos [de l’énergie] qui est l’état [transcendant appelé] turyâtitâ, 
lequel est la masse homogène [que forment l’univers et l’énergie] dans la totale indif- 
férenciation [du principe]. 

«Ayant projeté cet AU, assimilé aux quatre premiers étals de veille, etc. [donc 
ù la manifestation,] dans ce [cinquième état de] turyâtïtâ qui possède le dynamisme 
transcendant de l’émission et qui détient en lui ce qui produira toutes les émanations, 
que [l’adepte] adore cette émission qui se tient au milieu, [c’est-à-dire dans l’énergie], 
et qui reste en contact avec ce qui se trouve aux deux extrémités [= le principe 
transcendant d’une part et 1 univers de l’autre]. Il prend alors en lui la suprême divi- 
nité, dans son aspect transcendant, qui demeure unie sans différenciation avec le 
Suprême Seigneur Bhairava, ainsi que dans son aspect émetteur où elle est faite de 
tous les tattva et unie à la multitude des objets créés qui sont comme les membres 
[de son corps] ». 

talhâbhütaukâravi&rântâ âdiksüntà srstir visargasaktisvïkrtâ upcirwartini btiâva- 
niyü. sarvàbliedaglianatiiryâtïtavr ttiv i srân tijâ m tasyâm yat visramanam visargah , sa 
eva yâgah. tasyâm api ca luryâtilavrttaa uisargakalâyâm svïkrtasakatasfstikâryâyâm 
lad eva jâgradâdidaàâcatuskakrodïkârakam aukârântam rûpam praksipya yajet yan- 
madhyavarltivisarga abhayakotigatasadvrttisparso, visargâtmarùpâm ata eva sarva- 
tattvamayhn sarvaisca avayavâyamânair bhâvarâêibhir ynklâm maheéclnasya parab haï- 
ra vastj a abhedena vartamânâm srïpai adevatâm anuttarasvariipâm svïkaroti (id., pp. 
21-22). Cette réalisation de samputi , désignant la coïncidence de la manifestation et 
du principe, a un rôle important dans la mystique du Trika où elle désigne le point 
suprême où le mystique atteint la fusion du différencié dans l’indifférencié et viee- 
versa : à la transcendance de toutes les dualités, à un niveau où limité et illimité 
sont à la fois fusionnés et dépassés. 

Selon le PHi\ (p. 86 sq.), l’adepte arrive au même résultat qui est de faire coïn- 
cider la conscience du monde ordinaire et celle de la plus haute énergie, au moyen de 
la kramamudrâ qui, dans ce texte, apparaît plus comme une méthode d’expérience 
spirituelle ou comme cette expérience elle-même, que comme une posture yogique. 

( 1 ) Ssv, I, 22 (p. 44) : mahâhradânusamdlumàn mantraulnjânubliavah. 
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l’univers par le jeu de ses énergies (et qu’on appellerait «grand lac» 
parce que, comme l’eau d’un lac, elle est profonde, calme, libre et s’écoule 
éternellement) 1 . L’adepte obtiendra l’expérience de la force des munira 
lorsque, par un effort continuel d’attention intériorisée, il prend con- 
science ( vimarsd ) de son identité avec cette Conscience ou parole créa- 
trice, avec la plénitude de la manifestation archéty paiement contenue 
dans la suprême ipséité ( parâhanlâ ) qui est ce qui s’appelle aussi masse 
des sons (sabdarcisi). C’est encore l’énergie qui manifesLe l'univers par 
le jeu de l’énergie phonématique (mülrkü ou mâlinï) 2 . 

Cet effort spirituel peut aussi consister, pour l’adepte, à se concen- 
trer, non pas sur les phonèmes, ou sur une forme quelconque de l'éner- 
gie de la Parole, mais sur Bhairava 3 (c’est-à-dire sur Siva en tant que 
créateur ou destructeur) afin d’expérimenter en lui-même — par inté- 
riorisation de ce procès — que la manifestation n’est qu’une création 
de Bhairava et qu’en réalité rien n’existe véritablement que la Suprême 
Conscience. Cet effort a pour résultat, dit Ksemarûja, de faire dis- 


paraître la «non-intuition» (uklujüli) 4 de la Réalité et alors seule celle- 
ci brille pour 1 adepte qui est désormais omniscient et omnipotent et 
peut bénéficier de tous les pouvoirs des munira selon la formule des 
SpK., II, 10-11 que Ion a vue précédemment. 

Mais, quelle que soit la nature exacte de la concentration, de l’effort 
spirituel, de 1 adepte, celui-ci doit toujours parvenir à s’identifier avec 
l’energie prise en sa source, qui est Parole, donc avec la source de l'éner- 
gie des munira qui, pour lui, seront éveillés, actifs, efficaces * et lui don- 


(1) In lac nous semblerait plutôt évoquer une eau donnante, mais on peut penser 

aU “ " Un ‘ clC cn tant c ! ue réservoir d’eau inépuisable, cpii s’écoule et ne tarit pas. 
(2 > Ch. III, pp. 127-130 et ch. V, p. 219 sq. 

(3) Sur la possibilité de «réaliser» la Conscience suprême par Yuccûra seul du mot 
« Bhairava », cf. infra , p. 332. 

(4) Cf. ch. III, p. 9i notc j 

1! U ,( 1 tVCi1, la misc cn efficacité des munira . sont souvent désignés 

( ans e ri va par le terme mantroddhâra. Il y a mantroddhüra lorsque l’adepte par- 
\nn pa! son e foi t spnitucl a la source de leur énergie. Selon Abhinavagupta (PTV, 
p. 0/ , te a nt st pi oduirait vraiment que lorsque les montra (et l’adepte) s’élèvent 
jusqu au ni veau des man/ra^^ c’est-à-dire de : s’ils ne s’élèvent pas 

jusque a (S mon ta demeurent improductifs (ou à tout le moins incapables de donner 
la délivrance). Mantroddhâm , . , 

scn "de, selon ce texte (id., p. lo5, lignes 10-12), lié 

a a ma t < ( si a diic aux phonèmes sous leur forme d’énergie-mère. Ce serait la 
nul II h â n t t qui. in tonimuniquant aux montra son dynamisme, leur donne- 
nt leur fulguration, c’est-à-dire leur puissance et leur vie. On notera en ce sens que 
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lieront donc tous les pouvoirs spirituels ou autres, et, plus encore, 
l'identification avec Siva L 

Smarana. 

Le passage des Siva Sütra que nous venons de voir et qui décrit 
l’effort spirituel pour appréhender la force efficace des munira comme 
consistant en une fixation de l’attention ( anusamdhâna ), terme qui, 
plus que l’examen, connote la visée intellectuelle, l’attention intention- 
nellement et activement dirigée vers quelque chose, donc un mouve- 
ment assez fort et actif de l’esprit, nous amène tout naturellement à 
une autre condition de mise en efficacité des munira , à laquelle Abhina- 
vagupta, notamment, donne une certaine importance et qui est smarana , 
le rappel à l’esprit ou «mémoration» 2 du munira. Les deux termes 
correspondent en effet à un mouvement assez analogue de l’esprit 3 . 
L’effort spirituel de l’adepte qui veut s’assimiler le niveau de conscience 
propre à un munira pourrait donc aussi consister pour lui en une «mé- 
moration» de ce munira , grâce à laquelle non seulement il rendra le 
munira efficace, mais aussi en découvrira la nature profonde, qui est 
celle de la Parole ou de la Conscience suprême. 

«La mémoire, écrit Abhinavagupta dans le TÀ, c’est le rappel à l’es- 
prit. C est ce qui [fait appréhender ce qui] est antérieur en toute moda- 
lite de 1 existence et qui est, en vérité, la nature profonde des munira. 

C est ce (j ni relie à leur nature profonde les modalités qui apparaissent 
[dans la manifestation]. La mémoire fait apparaître la nature profonde 
qui se trouve dans toutes les modalités. Elle [les] colore[, c’est-à-dire 
les fait apparaître,] sous l’aspect des formes innombrables qui existent 
partout. Elle est [en même temps] l’atteinte de sa propre essence, et, 


le passage du Sv.T. (1 cr patala) consacré au mantroddhûra traite d’abord de la nul if k à 
que l’adepte doit prononcer en se concentrant sur elle (id. si. 31, vol. 1, pp. 20-27). 
Cf. supra p. 301 et note 4. 

(1) Cf. SSV, pp. 44-46, que nous nous sommes, ici, bornés à transposer. 

(2) Nous empruntons ce terme à M. Corbin qui s’en sert pour traduire l’arabe 
dhikr (lequel veut dire « faire demeurer dans le cœur, avoir présent à la pensée, 
méditer») et qu’il rapproche du japa. Le japa, lui-mème, nous le verrons, implique 
à la fois uccâra et smarana . 

(3) Abhinavagupta, dans le PTV (p. 243, lignes 2-3), explique un terme par l’autre : 
smarali-anusannlhatte. Selon le Swami haksman Bramacarin, smarana est l’effet 
iVanusanulhâna : lorsque la fixation de l’attention sur le munira que connote ce 
dernier terme n’est plus interrompue, on la nomme smarana. 
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en vérité suprême, conscience. Sache qu’elle est présente clans tout ce 
qui est manifeste. On l’appelle réalité suprême» h «Ceux qui connais- 
sent la tradition, écrit-il encore dans l’IPV, pensent que seule la «mé- 
moration» animée par les manlra, etc., est semblable au joyau merveil- 
leux qui est capable d’accorder tous les pouvoirs surnaturels » 2 . 

«Par ce rappel à l’esprit, écrit Jayaratlia, dans son commentaire de 
ces sloka du TÀ, on énonce véritablement, c’est-à-dire on prend con- 
science de l’univers, comme inséparablement uni au soi, donc lorsqu’on 
dit que le rappel à l’esprit est la nature profonde des manlra il faut com- 
prendre « manlra » comme signifiant le Suprême Sujet Conscient, et sa 
nature profonde comme n’étant rien d’autre que son repos indifférencié 
en ce [Suprême Sujet]. Mais comment cela peut-il être? — La réponse 
est : c’est ce qui relie à leur nature profonde des modalités qui apparaî- 
tront. En effet la nature profonde des manlra est le Suprême Sujet 
Conscient et [le rappel à l’esprit] est« l’atteinte de cette nature profonde » 
car c est ce qui relie [à leur source], ce qui prend en soi, les modalités, 
c’est-à-dire les objets, tels que cruches, etc., qui seront expérimentés : 
c est ce qui l’établit ainsi. Le sens de tout cela est qu’en vérité si toute 
1 objectivité en tant qu’objet d’expérience n’était pas [en réalité pro- 
londe] inséparablement unie au [Suprême Sujet Conscient], aucun objet 
n existerait, non plus que la mémoire » 3 . 


(1) IÂ, 137-139 (vol. 3, pp. 450 et 452): 

sinrtis ca smaranam pûrucun saruabhâvesu vastutahl 
mantrasvarùpam ladbhüvyasvarùpâpattiyojakamU 
smrlih svarùpajanikü saruabhâvesu ranjikâ/ 
anekâkàrarûpeiia sarvatrâvasthitena tu/j 
suasvabhâuasya samprâptih samviüih paramârthatahl 
vyaktinisthâ tato viddhi sattâ sa kïrlitd parai / 

,, ^ ^ 1 ^ vo *' L P* 154). Cette phrase est également citée par Jayaratlu 

, 1 C C S ° n commen taire de 1À, V, 136 (vol. 3, p. 449) à l’appui de son affirinatioi 

ni 1 memoiation» est la force efficace suprême des manlra: mantrâtiâm para » 
viryam. La PT (si 15 ptv * ' 1 

. \ * L ' > notamment p. 169) dit aussi que c’est par le rappe 

A . , . a es P r *t du bïjamantra que l’adepte obtiendra tous les pouvoirs. De soi 
cote, le Sv.T. I 44 (vnl i « oo\ i-. 

I . . . , ’ * » P- dJ) dit : « par la « mémoration » [des manlra,] ô Déesse 

i î 1GS ^S no1 ance, des impuretés] seront détruites comme l’est [la nuit 
par le lever du soleil». 

1.] COmni ‘ p. 451) : taddhi smaranam vasluvrtlena mantrayat 

. , _ ena Vlsuat i l parâmrêati, ili manlrah parah pramâtü lasya svarüpam tadeka 
U 1 U 01 nanu evam api kim syâl? ityâsankyâha tadbhàvyasvarûpâpal 
J J mm ili. yatas talparapramâlrâtma mantrasvarùpam bhâuyasya anubhava 
nnyasya g latâdri arthasya svarüpâpaltih svâlmasâtkâras taira yojayati , tathâtuem 
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Dans la suite de son commentaire, Jayaratha explique que la mé- 
moire peut être considérée comme capable de révéler la nature profonde 
des objets qu’elle évoque en ce sens qu’elle fait réapparaître dans le 
présent une expérience antérieure apparemment effacée. En effet, 
dit-il, Ioisqu on évoqué un objet en le désignant comme «cela» qu’on 
a déjà vu, on révèle ce que l’objet antérieurement expérimenté et celui 
amené au jour par la mémoire, ce que le temps passé et le présent, ont 
en commun . leur substint, qui est la Suprême Conscience. C’est ainsi 
qu Abhinavagupta et son commentateur peuvent en venir à assimiler 
le rappel à l’esprit à l’appréhension de l’essence de la réalité 1 . 

Ce raisonnement ne se comprend que. si l’on se réfère à la théorie de 
la mémoire qui est celle du Irika, théorie qu’Abhinavagupta a exposé 
notamment dans 1 IPV, et qui fut élaborée comme une réfutation des 
théories des logiciens bouddhistes. Il s’agissait pour le Trika d’établir 
que si des événements du passé, même quand on admet qu’ils sont pure- 
ment momentanés, peuvent cependant être rappelés par la mémoire, 
c’est parce qu’existe un sujet conscient permanent qui se rappelle et 
qui est le substrat commun au passé et au présent. La mémoire est dès 
lors une preuve de l’existence de ce substrat qui est d’abord le sujet 
individualise qui se souvient mais qui, en réalité suprême, est le sub- 
strat de ce sujet . le Suprême Sujet Conscient. Et c’est ainsi qu’Abhina- 
vagupta, notant que la mémoire est unification de la multiplicité, a 
pu aller jusqu à éciiie : «Ainsi, c est le seul Suprême Seigneur dont on 
peut dire : il se souvient» 2 et c’est à ce moment qu’il cite la phrase 
notée plus haut sur le rappel à 1 esprit des mcLnlra qui, comme la pierre 
miraculeuse, accorde tous les pouvoirs. En même temps, la mémoire 
apparaît comme un acte de pensée active puisque c’est un acte mental 
de synthèse ( parâmarsa ) 3 de deux moments différents, un dynamisme 
animé par la volonté et la liberté de Paramesvara. 

La «mémoration» du manlra apparaît dès lors comme une transposi- 
tion de la théorie Trika de la mémoire, par application aux mantra du 


mjavasthâpayalityarlhah. yadi nâma hi tadauibhâgena nikhilam idam anubluilam 
vaslu na sambhavet tat smaranam ei ni na bhnved iti bluwah. 

Cf. PTV, p. 85. 

(1) 1(1., si. 139 comm. (vol. 3, pp. 452-3). 

(2) IPV, I, 4, 1 (vol. 1, p. 253) : evani cct sa ev a paramesvarah « smarati ». De même 
TÀ, V, 136, comm. : «la mémoire est l’énergie du Suprême Seigneur»; Abhinava- 
gupta expose et commente la théorie Trika de la mémoire dans l’IPV, I, 4 e âhnika. 

(3) Cf. TA, V, 137, comm. (vol. 3, p. 451, ligne 2). 
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même terme smrti ou smarana , utilisé en lui laissant non seulement 
toute sa valeur dynamique mais encore celle de rappel constant à l’es- 
prit, de direction de l’attention, appliquée en l’occurrence à la saisie de 
la nature profonde du mantra , nature qu’il est bien naturel qu’elle 
saisisse, puisque tout acte ordinaire de mémoire, déjà, révèle à celui qui 
le comprend la réalité stable et éternelle sous-jacente au flot changeant 
du divers. Notons d’ailleurs que lorsque le Trika donne une telle valeur 
au terme smarana , il n’agit pas de façon arbitraire, bien au contraire. 
Cela est en effet conforme à un sens ancien de la racine S MR qui con- 
notait, dans le Véda, non seulement le souvenir, mais l’attention, le 
fait de tourner sa pensée vers quelque chose l . 

lout cela étant, la «mémoration» du mantra mène l’adepte au même 
but que samputï , ou que la fixation de l’attention sur AHAM puisqu’il 
s agit toujours d’assimiler la nature profonde du mantra , de pénétrer 
au niveau où se tient sa force efficace, c’est-à-dire de prendre conscience 

(k I ipséité incréée et suprême, source de toute énergie, qui est AHAM 
ou le « cœur» 2 . 


Uccâra. 

r/m man ^ a > s ^ es t conscience, est avant tout Parole (ce qui revient 
( ai cuis au même, nous le savons). Mais, étant Parole, le mantra , 
nu me temps que conscience, est également son, énergie phonique : 
7 L , (P Phonèmes, et prononçable (au moins théoriquement) et, 
’ 1 1U peut pas être l’objet d’une prise de conscience par l’adepte ; 
, m ci ne peut pas fixer sur lui son attention, sans qu’il soit en même 
. , 1PS ’ aU mw * ns Ultérieurement, prononcé, ou associé à un mouvement 

lit ur, ou un effort spirituel, qui participe de l’énergie qui est Parole, 
une part, en offm u . 1 

et, Ja pensee est langage intérieur 3 lequel n'est lui- 


la mémoire, csl u„ ,L ’’ nelte,,,cnl cnc, > rt ‘ ,lans Ies ancions textes pâli, où sali. 
une attention soutenue^ ° yC " S purification dont on peut user, car elle consiste en 
de la personnalité afin V ' U ' l:>nco luci(lc - vc,s lcs ‘' k '''nents constitutifs 

pourvu de réalité ontolo^l^T™' Ie CaraCtèrC im|,c, ' n,anent ’ douloureux et dé- 
!.. Silbukx, Inslanl cl Ca,Z , )U } mwva sc rc l ,orter ’ sur ce Point, à la thèse de 

aussi à IP\' 1 !) n . 1 454 ) f I UI renvoie non seulement a IPV, I, 4, mais 

1c J cœur» U CS ^ la fulguration suprême, libre et illimitée qui est 

Cl) C/est là une notion •• 

,, .. senlielle dans le Frika dont les auteurs citent volontiers 

a cette occasion 1 aphorisme ... , 

,c Unartrliari : na sn sti pratyayo loke ijeth àahdânaqa- 
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même qu’une forme non-évoluée, non-extériorisée, de la parole empiri- 
que liée au souffle, c’est une étape première du son. D’autre part, la 
Conscience à son niveau le plus haut est confondue avec l’énergie pre- 
mière qui est Parole, laquelle est elle-même à la fois énergie, Parole, vie, 
esprit et souffle. Dès lors le munira associe toujours la Parole, la con- 
science et l’énergie vitale. Tout effort spirituel portant sur les munira 
a donc nécessairement un aspect d’énergie phonique, non pas simple- 
ment parce (pie sur le plan empirique toute pratique des munira est 
liée à des exercices faisant appel à la discipline des souffles, mais, plus 
profondément, parce que le munira est, dans sa nature même, non seule- 
ment conscience mais énergie phonique. Il s’en suit que, même si l’on 
envisage la prise de conscience de la réalité profonde du munira , néces- 
saire à sa mise en efficacité, comme due à la «mémoration» ( smarana ), 
celle-ci reste inséparable de ce qu’on appelle uccâra ou uc.cârana qui, 
moins qu’une prononciation ou énonciation du munira , est une montée 
ou une surrection de l’énergie de la Parole. 

Nous avons déjà rencontré 1 ce terme iVuccàra qui, dans son sens pre- 
mier, désigne une montée, une ascension, ou une émergence, d’où le 
sens dérivé d’énonciation ou de prononciation (en tant qu’émission 
d’un son, ou que montée du souffle) dans des chapitres antérieurs, et 
notamment à propos de humsa (hamsoccâra), où nous avons vu qu'il 
11e correspondait nullement à la prononciation empiriquement consta- 
table d’1111 son, mais à la conjonction de l’énergie phonique de la Parole 
Suprême (Immsa) et du souffle (prâna) 2 qui est également énergie 
vitale, laquelle n’est rien d’autre (pie l’énergie humaine et cosmique, 
parole, conscience et vie: kundulinï ; il s’agissait donc du mouvement 
créateur, de la vie, de l’énergie suprême. 


mtul rie etc. Mais, pour eux, cette présence de la parole ne se rencontre pas que loke y 
dans la vie ordinaire, mais aussi aux niveaux les plus élevés de la pensée et même 
dès /xml vâk où ils distinguent déjà une sorte d’énonciation (abhilâpa) intérieure : 
nous avons vu cela précédemment au chapitre IV. 

(1) Ch. III. p. 121 et ch. VI, p. 288 sq. 

(2) Sur le sens de prâna, cf. par exemple, IPV, III, 2, 11) (vol. 2, p. 271) qui com- 
mence par cette définition : * prâna, c’est ce qui sous la forme des divers souffles esl 
l’essence même de la vie, c’est la vie de la Conscience, c’est la vibration subtile uni- 
verselle (sânuliujaparispaiula) », c’est-à-dire la Réalité Suprême, le spanda , en tant 
que Conscience vivante, animatrice de la manifestation. C’est donc l’énergie vitale, 
manifestée empiriquement par les cinq «souffles» qui animent le corps. Nous 
traduisons ici prâna indifféremment par «souffle» ou par «énergie vitale», étant 
entendu que ces deux termes désignent la même énergie animatrice, humaine et 
cosmique, issue de la Conscience et de la Parole. 
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Ainsi envisagé, Yuccara est essentiellement une poussée ascendante, 
spontanée, de l’énergie phonique associée à la manifestation. Comment 
peut-il alors être également associé à la mise en efficacité d’un mantra , 
laquelle implique, au moins au départ, une volonté délibérée et un ef- 
fort de l’adepte et qui, d’autre part, est orientée vers la délivrance et 
va donc dans le sens de la résorption cosmique? — C’est là précisé- 
ment une objection que l’on voit Abhinavagupta se faire au début du 
septième chapitre du TÀ et à laquelle il répond aussitôt en distinguant 
entre 1 apparition spontanée de l’énergie phonique — qui peut d’ail- 
leurs, sous certains aspects, se ramener à un mantra qui serait la source 
de tous les autres (AH AM notamment, ou SAUH) — et cette même 
vibration (spanda) de la Conscience, source de tous les mantra en tant 
que moyens de délivrance ( upâija ), où la conjonction des mantra et du 
souffle se produit en vue de les mettre en efficacité et, par la maîtrise 
des énergies qui leur sont associées, de parvenirà la Conscience suprême 1 ; 
ce. deuxième mouvement étant non plus spontané, mais volontaire 
yalnaja), non plus universel mais particularisé puisqu’accompli par 
ac epte, non plus créateur mais tendant vers la résorption. Ces deux 
au difféi ents coriespondent exactement au double mouvement, 
spon ane et volontaire, créateur ou libérateur, de la kundalinï que nous 
avons \ u plus haut 2 . Comme pour la kunclalinï, ces deux mouvements 
. / f „ CC ^ Q ’, t °’ jt en etant différents, sont en même temps tout scmbla- 

S 3 ^! en effet cl a k° r d de la même énergie, humaine et cosmique 

Hue " mana 1011 cosrn i<lue correspondant à l’enchaînement des indivi- 
et en outre 01 ! 05 ' ^ ^ llbérat * on de l’adepte à la résorption cosmique — 
fie monta .t’/ 3 ?- d6UX Cas UCC(lra et kundalinï sont associés au souf- 

nui rannro i danS la su?umn5 3 - Enfin il y a encore autre chose 

dation éternelle rt sponta' *■ ^ d ^ XUCc5m : si celui du est une énon ' 

à rénpmir» f , anee ’ corre spondant à la manifestation (liée 

d’un nîan/rJ 1 36 16 ^ Paro,e à son niveau le plus haut, tout uccüra 

même éneroi Pa ' - Un atIepte est Illi aussi l >ne prononciation liée à cette 

tant pour but ^ ^ à UIÎ IliV6aU pUlS bas ' a poui " 

hamsa, c’est-à-dire à la PaiVemr cet adcpte au niveau c l ui e st celui fie 
1 a source de l’énergie de la Parole 5 . Tendant vers 

(2) Ch’ m 11 ’ ^ *'* (V0L 4 ’ 2 ”> p P- t-4)- 

(2) (.h. III, pp. 108-9. 

(3) Id.. pp. 117-120. 

(5) Le Sv T ’ Pt 25 ’ COnim - < vo1 - 3, pp. 107 et 126). 

(oj Le dans un n'iççnrr/i ~ 

nettement que Vuccàra du niant T"* * ^ haUt (C "’ VI ' P ’ 272) iluliquc 

lanira place celui-ci dans hamsa , assimilé lui-même au 
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cette source, associé à une énergie vitale ( prâna ) qui, en sa nature pro- 
fonde, est identique à l’énergie originelle, Yuccâra est donc, à bien des 
égards, lui-même identifiable à cette énergie, à cette Parole Suprême. 
S’il ne l’est pas entièrement dès le départ pour un yogin peu avancé, 
il tend très vite à l’être dès que le yogin progresse dans son ascèse, et 
il l’est vraiment à tout moment en sa nature profonde. Si Yuccâra , 
comme nous le notions plus haut 1 est le souffle en tant que moyen de 
délivrance, s’il est une condition de mise en efficacité du manlra en l’as- 
sociant à la poussée ascendante de l’énergie phonique, c’est que sa na- 
ture profonde est celle même de cette énergie. 

Notons enfin que, lorsque l’adepte est parvenu à la délivrance, Yuc- 
câra se fait chez lui spontanément et, comme nous l’avons remarqué 
antérieurement, tout est pour lui manlra : on peut considérer qu’il est 
sans cesse en hamsoccâra. En ce sens, on peut alléguer la SSV, III, 27 
(p. 113) qui indique que pour lui tout est japa et qu’en respirant il 
répète sans cesse le hamsa ; — ou encore le commentaire du Sv.T, 
IV, 258, où Ksemarâja définit Yuccâra du manlra OM comme le mouve- 
ment éternel de hamsa qui est résonance =nâdâlmano hamsasya nilya- 
pravrlla uccârah (cf. ch. VI, p. 272, note 1). 

A cet égard, l’ uccâra, comme moyen de mise en efficacité du manlra , 
semble ne pas différer beaucoup de la « mémoration » ( smarana ). Dans 
la pratique les deux sont d’ailleurs associés: l’adepte se «remémore» 
le manlra tout en en faisant l’ uccâra, et il combine ainsi la force de la 
fixation de l’attention, la concentration, l’énergie spirituelle, à l’énergie 
vitale du souffle ; aussi bien dans le TA (V, 17) 2 , Abhinavagupta défi- 
nit la méditation ( dhyâna ) du niveau de l’intellect (buddhi) comme 
uccâranâlmikâ : reposant sur la prononciation du manlra (au niveau de 
la buddhi il y a une prononciation intérieure, Yuccâra est donc pronon- 
ciation), cette méditation elle-même étant, selon le commentaire de 
Jayaratha, fixation de l’attention : anusamdhâna , tout comme la «mé- 
moration ». L’assimilation que recherche l’adepte avec le niveau de 
conscience et de parole du manlra s’obtiendra évidemment d’autant 
mieux que toutes les énergies spirituelles et vitales du yogin seront 


point central du souffle (Sv.T., IV, 254). On trouvera une exaltation de hamsa , 
« qui seul transcende le transcendant », son association aux souffles, à la kundalirn 
et à Yuccâra de OM. dans une Upaniçad yogique : la Brahmavidyopaniçad, 57 sq. 
De même dans d’autres Upaniçad yogiques. 

(1) Ch. III, p. 122 note 1. 

(2) TA. vol. 3, p. 327. 
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tendues vers ce but ; mais il faut aussi qu’il en soit ainsi à cause de la 
nature même des choses, parce que le munira est parole — donc éner- 
gie phonique — tout autant que conscience et qu’il doit donc être asso- 
cié à une montée de l’énergie phonique tout autant que médité, d’où la 
nécessité de Ynccâra tout autant que de la «mémoration» ou de toute 
autre forme d’énergie spirituelle — étant d’ailleurs entendu (pie l’éner- 
gie spirituelle n’est en définitive pas différente de l’énergie vitale. De 
fait, Jayaratha, dans son commentaire de la suite du cinquième cha- 
pitre du FA, définit Ynccâra comme étant à la fois souffle et conscience : 
prânacidâlma \ et lui-même et Àbhinavagupta font de cet uccûra 2 
une prononciation spontanée qu’ils assimilent au son « non-frappé » 
(i anühatanâda ) et quasi non-manifeste 3 , à la Parole à son niveau le 
plus élevé, source de l’émanation et de la résorption des univers el dont 
la piatique permettra au yogin d’atteindre à la pure Conscience 4 . 
L ucc Tu a apparaît dès lors comme une identification de l’énergie vitale 
et spii ituelle du yogin avec la source de l’énergie des munira . C’est ce 
ci que veut dire Abhinavagupta lorsqu’il écrit: «[lorsque le yogin] 
lappelle a 1 esprit ou associe à la montée de l’énergie continuellement 
is phonèmes constitutifs des munira] qui vont de KA à SA et qui sont 
seuls ou associés aux voyelles, il atteint à la Conscience [Suprême]» 5 . 


. ^ 'h P- *r2«S) : il divise ensuite l’aspect de conscience de Ynccâra 

. « . 11 ( * tUX ' Cf ^ vimarsa, c’est-à-dire Conscience et parole. (On a vu, en 

U, . <, ,, * ’ ‘ * ( l la rimarsa correspondait à l’aspect de Parole de la Réa- 

. 1 . I )(l,( ï vûk est vînmes a : ch. IV, p. 14(>). I /uccûra combine ainsi les trois 

2 H' mr "' lrU : C ° nSCiCnCt '* ^ <5nc-r g ic vitale ou souffle. 

...... 1 . . nccfira. dans ce cas comme dans tous ceux où ce terme esl 

en T: <l0it ttn CO,nl>riS “ *“ nl >•««»«. 

plus élevés de la c asst>z avaiK ‘è pour pouvoir appréhender les niveaux les 

i.,: r|l ,i„.. Ci t - U>,n, , U ‘ ^ b : de la même façon, Ksemarâja, dans son conunen- 

i.nii ocs Mva Sutra (SSV u •> 

snnn f .1 , , . p. nO) écrit (pie Ynccâra a pour nature un effort 

spontané, akrlikinUmntrtnhn,. • 

C ûra est lui-mCnie ~ (,UI corres Pond au spatula. Le prrltta qui anime Vuc- 

/iv T x v ' S(tm<in ^ a f ) ftrisf)an(larûf)a, selon Abhinavagupta ( IPV, III. 2, 11)), 
ou \ , U2-3 (p , 45) 

(ô) Id., S/. i:w ( pp. 445-0); 

an(l( ^ c sücke vû kCichin sântc / mna/i punuhH 
pi o ( c (h île vâf)i sâ sd sanwil prasCujcitcl 
On notera cette nienlimi ,i„o 

oniKnimnc , nn i • lS consonnes anacka : non liées à des vovelles. De telles 

consonnes sont minrononcMMo, ... 

i-.., ...... c ^ ~ s P 1 Htiquement, c’est dire qu’il peut y avoir uccûra 

d un munira sans DrononfinUr», 1 J 

.. .. ‘ >n lonpinquenicnt constatable et qu’il s’agit donc bien 

d une cou onction du munir,, .... ... 

u avec 1 énergie vitale, non d’un énoncé sensible. 
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L 'uccâra permettant au yogin d’appréhender le niveau de conscience 
propre aux phonèmes ou aux mots cpii sont ainsi associés par leur 
« prononciation » à l’énergie vitale, ne peut évidemment s’appliquer 
utilement qu’à des munira , c’est-à-dire à des formes de la parole qui ne 
sont pas celles du langage ordinaire mais qui sont, au contraire de celui- 
ci, détournées du monde et tournées vers l’intemporel et le transcen- 
dant. On sait toutefois que les munira sont susceptibles de bien des 
formes diverses. Abhinavagupta poursuit précisément en donnant un 
exemple d 'uccâra tiré du VijnànabhairavaTantra (si. 131) et qui est celui, 
non pas d un munira , à proprement parler, mais d’un nom de Siva : 
en faisant continuellement Y uccâra du mot «Bhairava», on parvient 
dit-il, à 1 état de Siva 1 . Mais c’est que le nom du dieu contient toute 
sa nature, toute son énergie. 

Le commentaire de Jayaratha sur ce sloka contient un passage 
intéressant pour la connaissance de la nature de V uccâra : il décrit en 
effet celui-ci comme : mudlujadlulmni hrdayâl dvâdasânlam ijcwal para- 
mursanah , c’est-à-dire comme consistant en une prise de conscience 
intense du munira , donc en un effort spirituel, associée au mouvement 
ascensionnel de l’énergie vitale (c’est-à-dire de la kundulinï) dans le 
canal médian, la susumnâ. Ce mouvement ne touchant d’ailleurs que 
les «cercles» (cakra) les plus élevés, ceux qui vont de celui du cœur à 
celui qui est appelé dvâdasânla , qui est censé se trouver hors du corps 
et où réside la pure énergie transcendante 2 . 


(1) TA, V, 135-ti (vol. 3. p. 1-18). 

(2) Le «souffle*», en tant qu’acle respiratoire considéré comme homologable au 
mouvement de l'énergie vitale, humaine et cosmique, est censé se mouvoir du «cer- 
cle *> du cœur au ( Ivâdasânta , « cercle » qui doit son nom soit à ce qu’il est le dernier de 
six cakra, soit à ce qu'il peut être envisagé comme situé à douze doigts au-delà 
du sommet de la tète. 

Sur les cakra , cf. par exemple, NT. VII, qui décrit les étapes d’une méditation 
«subtile» liée, à l’ascension de la kundulinï et qui, divisée en diverses étapes, se 
termine par le dvâdasânla. Sur celui-ci. cf. ici. si. 34, commentaire, qui le décrit 
comme le lieu de la pure énergie indifférenciée. On trouvera des méditations (faites 
avec uccânt et smarana) sur les phonèmes des munira , associés au mouvement ascen- 
dant du «souffle» depuis le cercle du «cœur» jusqu'au dvâdasânla dans le 1*T\ 
(connu, du si. 33), pp. 27l-(>, ainsi que dans le TA. Y, 142-145, à propos du parabïja. 
SA llj , ou encore dans le IM lr., où le mouvement du souffle est aussi associé à l'usage 
de phonèmes anucku. et où l'esprit (cilla) s’immobilise et trouve la béatitude de 
la conscience dans l’épanouissement du stade médian : madhi/uvikâsâc cidânan 
dalâbhah (id.. p. 85, ligne 1). Sur les divers dvâdasânla , cf. la traduction commentée 
du VBh. par L. Sn.iirnx (notamment si. 28, p.8(l). On trouve le dvâdasânla également 
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Il faut relever au passage, dans cette phrase de Jayaratha, 1 expres- 
sion madhyadhâma , le stade central ou médian. 11 ne s’agit là, en ef- 
fet, pas seulement du «canal médian » (madhyanâdï), la susurnnâ où 
s’élève, avec le souffle udâna , la kundctlinî , mais aussi, et encore plus, 
le stade médian, le lieu ou le point central ( madhyatuti ) 1 qui est le 
point d’équilibre des souffles, de l’énergie vitale : ce qui, selon le VBh., 
se tient au centre, où l’énergie n’entre ni ne sort, mais s’épanouit et se 
stabilise :c’est l’état de Bhairava qui est au-delà de la pensée discursive, 
de toute dualité et de toute limitation 2 . Cet état d’équilibre de l’éner- 
gie vitale est donc le repos de celle-ci en elle-même, ou en sa source 3 , 
qui est aussi celle des mari Ira, et c’est bien pour cela que Yuccâra des 
mantra, c’est-à-dire leur association à la remontée de l’énergie vers sa 
source, les mène vers leur propre origine : AH AM, le «cœur», etc., 
tout autant que les autres moyens de mise en efficacité que nous avons 
déjà vus. 

On désigne également ce point central, dans le Trika, du terme de 
visuvat : position centrale où, suivant le PTV 4 , « ne se trouvent ni res- 


ivi en lionne, a propos de la poussée ascensionnelle de hamsa , dans le Kaulajhânanir- 
paya Tantra, XVII, 24 (éd. Bagchi, p. 66). Dans le Laksmï Tantra, c’est le dernier 
cakra, où leyogins unit à la suprême énergie de Yiçnu (kl., XXV, 32 ; XL, 6, etc.), 
il (V C ° St l cxpression dc Mahesvarànanda dans sa M.M., si. 55 (p. 121 sq.) où 
veut ce point central comme celui où s’arrêtent les deux souffles prâna cl apclna. 
(2) VBh., si. 26 : 


na vra J en na visée chaktir marudrüpâ vikâsalej 
nii vikalpatayâ madhye tayâ bhaircwarüpatâl / 

se tient ^ ^ ^ m adhyanâdl nmdhyasamsthâ etc. : « Le canal médian est ce qui 
. dU ^ CUtl e sc reportera utilement sur ce point au commentaire de ces 

tL ff PUI L * SlLBURN dans son édition du VBh., pp. 78 et 85-86. 

ù *• qrf ^ ^ p * 333) °ù P°int central est décrit comme celui 

. J . * ' amine née du frottement des deux planchettes, (pii représente l’effort 

, n ^ C ' n Itdion * Ccla est à rapprocher de PTV, pp. 49-50, où madhyaiuidi est 
(1 abord le point contrai ,, , 

et c ui émet 1’ 0U rcside 1 energie originelle, qui est conscience et béatitude, 

^ univeis, mais aussi l’endroit où se produit par friction ( samyhatta ), 

.. , * . eS ^ eux Planchettes (dont on connaît le symbolisme sexuel), la « féli- 

ssion », nées de 1 union sexuelle ; il y a là ambivalence, double symbolisme : 
sexuel et cosmogonique. 

( i) I-f commentaire de Mahesvarànanda sur Je si. 55 de la M.M. fait bien ressortir 

Z 1 } 1 C ^ ans ce deu central hamsa et aussi ce qui s’obtient par samputl 

(id., pp. 122-3). 1 1 

(1) I I \ , p. -5, ligne 1 . visuvat , c’est l’équinoxe; c’est, pour les Brâhmana, le 
(intic Lmpoie . Dans le Irika, c’est le point central d’équilibre de l’énergie. Cf. 
S\.I., I\,318, connn. viçum sâmyarûpam vyâptim arhati iti visuvat : «ce qui est 
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piration, ni mouvement de l’énergie vitale », c’est-à-dire où ils sont non 
pas absents, ce qui n’est pas possible, mais en équilibre, ou, plus exacte- 
ment, où ils sont unifiés et transcendés parce qu’on est là au point cen- 
tral où réside l’énergie originelle de la vie, de la conscience et de la 
Parole, d’où tous les mouvements de l’énergie et toutes les diversités 
du devenir (y compris les montra) proviennent et où ils se résolvent L 
Il est encore, dans le Trika, une autre appellation de ce point central 
où se trouve l’énergie originelle, qui anime aussi les montra : c’est celle 
de «terre des montra» ( montrabhümi ). L’entrée dans cette «terre» 
est décrite par Abhinavagupta dans le cinquième chapitre du TÂ. On 
y parvient, dit-il, en faisant monter l’énergie vitale ( ndcina ) dans le 
canal médian jusqu’au dvâdasânta 2 . L’énergie étant parvenue à ce 
point extrême et central, le yogin atteint un état qui transcende toute 
dualité, qui est union avec la pure conscience (si. 87, comm.), donc iden- 
tique au Suprême Sujet Conscient et à la Réalité Suprême, et où ful- 
gure seulement la lumière indifférenciée de la Conscience (si. 88 et 
id. comm.). Cette « terre des montra» est donc la Réalité suprême d’où 
ils sont issus, la source de leur force efficace : notre texte la décrit à la 

capable üe pénétrer entièrement, de s’identifier à l’équilibre, c’est-à-dire à la condi- 
tion apaisée, égale, [de l’énergie,] c'est ce qu’on appelle uisuvat ». Le Sv.T., IV, 31G- 
326 (vol. 2, pp. 200-205) décrit les divers aspects de uisuvat , point d’immobilisation 
du montra , du souffle et de l’énergie, auquel on parvient par Vuccûra de OM. Abhi- 
navagupta discute de ce terme à propos des états de l’âme, dans l’IPV, III, 2, 19. 

(1) IPV, III, 2, 19 (vol. 2, p. 276): yady api luryatadatïtayor apy asti prânanâ 
anyathâ jivatvasya vyulthdnasija cânupapatteh tathâpi bhedopasamhârenâbliedauiérân- 
tiprâdhânatvâd anayor daêayoh sukhaduhkhâdiuaicitryâyogât ekaghanasvütmaui- 
srântyâtmakaparamânandamayatucnopâdeyalaiva : « Quoique dans les états de lurya 
et de luryâtita [qui correspondent à uisuvat ,] on trouve le souffle, qui est énergie 
vitale — car sans cela la vie n’apparaîtrait pas —, cependant ces états étant carac- 
térisés par la destruction de la dualité et le repos dans l’indifférenciation, on n’y ren- 
contre pas la diversité des joies et des peines, mais seulement la suprême béatitude, 
qui est repos indifférencié en soi-même ». 

Sur la conjonction des souffles et le point central, cf. l'édition des VS. par L. Sil- 
buhn, pp. 42-46. 

(2) TÀ, V, 87-8 (vol. 3, pp. 395-397) : 

madhyanâdyordhvagamanam tadd/iarmaprâptilaksayam/ 
visargân tapadâtï ta m prân takoti n irû p i tam / / 
adhahprauâhasa mrodhâd ûrdlwakçepauivarjanàt / 
mahâprakâsam udayaj nânavyakti pradâyakam / / 
anublniya pare dhâmni màtrCwrttyâ pu ram uiàetj 

« s’élevant dans le canal central et acquérant les caractéristiques propres à cette 
[terre des montra], dépassant le stade ultime de l’émission et connaissant ce point 
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fois comme Conscience transcendante, immobile, pure, libre de toute 
la diversité qui caractérise la manifestation, et comme immanente 
donc comme substrat de l’ univers manifesté. Ce sont là les descriptions 
habituelles de l’énergie et de la Parole dans le Trika. Tout comme visu- 
val , manirabhümi est considérée comme correspondant, sur le plan des 
états de Taine, à celui de luryâlïta , puisqu’elle est conscience transcen- 
dante et englobant en même temps les états qui lui sont inférieurs, et 
elle est assimilée au « cœur » puisqu’elle est énergie prise en sa source. 

Selon Abhinavagupta, l’adepte parviendrait à s’identifier avec cette 
terreau moyen du munira KH A 1 , terme qui désigne l’espace, le ciel, 
et cpii ici symbolise Yâlrnan, le Soi suprême. Ce KH A doit, bien entendu, 
faire 1 objet d’une concentration spirituelle tout en étant associé à l'éner- 
gie ascendante par Vuccûra 2 . 


uxti éme, puis ayant arrête* le* mouvement descendant (apâna) et délaissé le mouvement 
ascendant ( prûnn ), il expérimente l’acquisition de la gnose qui apparaitavee la grande 
lumière (de la Conscience] et il pénètre alors dans le stade unique et suprême». 

(1) h H A esl ordinairement considéré comme se trouvant dans le cœur, khu ou 
injomun, c si I espace du cœur, lieu paisible, mais source de toute énergie. KH A, en 
tant qui manlra, est généralement désigné comme germe de la résorption : samltû- 
/oèyo (IA, \, 14 b) ; c est au demeurant, un des phonèmes qui composent le pindu- 

m% mun ^ ,a ( l 11 * préside a la résorption de l’univers ( infra , pp. 357-9 ; TA. 1Y 190 
connu.). 

a (, ° nc Plusieurs valeurs sur la diversité de ses valeurs, cf. le passage du 
(vol * > * la * rava * :an ^ ,a c ’hé par Jayaratha dans le commentaire du TÀ, Y, 93-4 
dans la ^ ^ Ü * nS * ^ al,,c ln s ( l l *e kl description de la méditation de KH A résumée 
a oolc li-upiès, où ce bïja est interprété comme représentant toutes les étapes, 
l ( ^ ,0,al . (k (,cpart jusqu’à la fusion avec l’énergie suprême, 
do ~ . 01n ’ C ‘ n vû * umC '' Exposé que les sloka 90-91 du TÂ. Y, et leur commentaire, 
l’éveil de Téi ,,K ‘ (li tation • le yogin doit écarter l’attachement et se concentrer sur 
, u | u ^ ie ’ c est-a-dire de la kundalinï dans le nui Icld luira. 11 énonce (uccaret) 

mont >• \ ' C CSt à <lile 1 assoc *e à l’énergie en se concentrant sur lui et fait ainsi 

' • ^ Phonique du munira dans le canal médian jusqu’au dvüdnsiinla , 

l’énermeV’^V ^ ^V, physio, °g i( lue » et spirituel. Il dépasse ainsi les stades de 
T. , ass °ciée a 1 objectivité, et de l’énergie de connaissance associée 

i . consucnt » et parvient ainsi, en surmontant la dualité sujet/objet, à l’éncr- 

vo on -i, qui correspond à la prise de conscience de soi (svcwinutrSa), et il 
demeure des lors donc i« , 

, ‘ a( e suprême, qui est turyâtUa , où brillent seuls les rayons 

fulgurants de la pure Conscience (vol. 3, pp. 398-402). 

Abhinavagupta poursuit en donnant deux autres méditations Tu ne sur les 

P s modalités de la conscience (de la conscience ordinaire à celle à 
* ^ ^ ( kli\u vivant qui est la modalité suprême, la réalité universelle 

C * 1 ”‘ S *. t>l 1 auLrt ‘ sur les dhâmu , c’est-à-dire sur les stades par lesquels 

p ,S nstiincc dans (cite ascension vers le Suprême. Ces deux méditations re- 

prennent exactenu -ni les étapes ,1e celle de K II A (i,l. si. 92-99, pp. 402 sep). 
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Cette immobilisation de l’énergie vitale à laquelle aboutit Yucc ru 
du munira lorsque l’adepte est parvenu par ce moyen à s’identifier avec 
le «cœur», source de toute énergie, est désignée par Abhinavagupta, 
dans le septième Livre du TA, sous le nom de prûnagrûsu , dévoration 
du souffle. Selon ce texte, lorsque les munira sont associés par l’adepte 
au mouvement du souffle, ou de l’énergie vitale ( prânacâra ), grâce à 
Yuccûra, et que les cercles d’énergies divinisées ( saklicctkra ) propres 
aux munira ont été ainsi éveillés 1 2 , le yogin, qui est parvenu à associer 
munira et énergie ou souffle dans Vuccâra, doit alors réaliser la destruc- 
tion ou « dévoration » (giTisa) de ce souffle, c’est-à-dire l’arrêter. On voit 
que ce procès rejoint exactement ceux que nous venons de décrire : il 
n’y a mouvement des souffles vitaux qu’autant que l’adepte n’a pas 
atteint à la source de l’énergie qui est le centre immobile (mais animé 
de la pulsation ou vibration éternelle du spancla) de tout mouvement 3 . 
Abhinavagupta précise que cette «dévoration du souffle» a pour effet 
de permettre au yogin de transcender le temps, celui-ci en effet est 
considéré comme lié au mouvement du souffle, auquel est également 
associée la pensée discursive 1 . Le mouvement du souffle, c’est-à-dire 

(1) TÀ, VII, si. 4-20. 

(2) I(t, si. 21 (vol. 1, 2°, p. 14). 

(3) Cet exercice est résumé un peu plus loin dans le même chapitre du TÀ en ces 
termes : * Ayant arrêté les mouvements mentaux, puis atteint le repos dans le cercle 
(du cœur|, puis s’élevant de nouveau et se reposant encore, tel est l’éveil du mouve- 
ment | du souffle)». TÀ, VII, 53 (vol. 4, 2°, p. 42): 

nirudhyo mânasîr vrttis cokrc nisràntim âyatahl 
vyutthôyo yüvud visrâmyet tâvoc cârodayo hy oyamfl 

Ce qui veut dire, selon Jayaratha, que le yogin ayant mis fin à l’activité de la 
pensée discursive, et tournant celte pensée vers l’intérieur, atteint au repos, c’est-à- 
dire à la fusion avec le point central du cercle des énergies attachées au montra , point 
qui correspond dans la « physiologie mystique » de la kundalinï au « cercle » du cœur. 
De là il fera s’élever le souffle associé au montra jusqu’à dvâdaéânta , puis le fera reve- 
nir dans le cœur. C’est là le mouvement de l’énergie vitale qui doit être associé au 
montra. Cela fait, le mouvement cesse et le yogin atteint à la conscience suprême : 
cf. id.,s/. 54 : «c’est dans l’état central que se trouve le point le plus élevé auquel 
puisse atteindre l’adepte». 

(I) TÀ, VII. 22-3: «La dévoration du souffle [a pour effet de faire apparaître] 
une condition où le temps est détruit. [Dès lors. | on n’aura plus que la pure Con- 
science, une et pleine, puisque les différenciations associées à la connaissance (dis- 
cursive] seront écartées. En effet, de nouveaux mouvements du souffle n’apparais- 
sant plus, (le sujet] ne construit plus ces différenciations associées à la connaissance 
et qui naissent de la division du temps» (vol. 4, 2°, pp. 14-15). 

Ce lien entre la pensée discursive et le mouvement du souffle associé au temps est 
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celui de l’énergie vitale, étant suspendu et, par là même, le temps aboli, 
seule demeure la pure conscience non-soumise aux dualités, qui est la 
vibration originelle de la conscience, le spanda , source et réceptacle 
des souffles ( prânâsrctya ) l , c’est-à-dire de toute énergie, et donc de la 
force efficace des mantra. 

Japa. 

L’association du mantra et de l’énergie du souffle que réalise Vuccâra 
se pioduit également dans le japa, ou récitation, qui consiste non pas 
seulement à énoncer le mantra, mais à le répéter, souvent indéfiniment, 
a voix haute ou basse, ou mentalement, cette répétition se faisant dans 


sont des c u vi- 


exprimé notamment, dans le Trika, par la théorie des seize tuti, qui 

sions du souffle correspondant chacune à un moment de la prise de conscience du 
monde objectif ; cf. sur ce point l’exposé d’Abhinavagupta dans le TS, ch. IX (pp. 
1Ü2-10 d) et le TÀ, X, si, 183 sqq. ; également le Sv.T., notamment le 7 1 ’ patala. 

Abhinavagupta, dans le PTV (p. 208), fait état de la « dévoration du temps » 
(kulayrasa) qui se produit lorsque disparaît, au sein de Si va, le procès qui, avec 1 ap- 
parition des voyelles de A à visarga, oriente Siva vers la manifestation (c’est-a- 
dire \eis la temporalité), et que seule demeure la pure conscience indifférenciée. 
Plus loin, dans le même texte (p. 274), Abhinavagupta mentionne la dévoration des 
<ala (ka Idg rasa), qui est la même chose puisque kalâ et phonèmes sont identiques. 
Ur * es ra PPorts souffle/temps dans le Trika on pourra se reporter à l’article de M. H. 
279°290 UCUnC teClmiChc ' j0(ja nel scllola éaiva * Hiv.SLud.Or., vol. XXXI, 1956, pp. 

\ ’ comm - Ud.,p. 21) ; Abhinavagupta revient là-dessus à la fin du 

c apitre . « ainsi le temps n’existe qu’en demeurant dans le souffle et celui-ci dans le 
^ * ^ ans ^ la ^ = ^ es pace central, ou le «cœur»], lequel se trouve dans la Conscience 

c ue t S f Cne ^ e C ^ UG re P 0SC - Ainsi, tout se trouvant dans la Conscience, c’est d’elle 

dans leur^^ ^ ^ G ^ C ^ UC re ^ ourne ces l au sein de l’énergie que se trouvent, 
^alité la plus profonde, tous les innombrables spanda (qui forment la 
manifestation] ♦. TÀ, VII, 62-63 (vol. 4, 2<>, pp . 49-50) : 


lly e?a kâlaoibhauah prâna eva pratisthitahl 
Su spande khe sa taccitydm tenàsyâm visvaniçthitihU 
cikih samuitpratisthânau yalo viêvalayodayauH 
saktyan le ’dlwani tatspandâsamkhyâtâ vas tain talah / 


p lait icnvojrCi à ce sujet au VI e chapitre du TÀ, consacré au temps, qui 
mon tic bien comment toutes les divisions temporelles et toute la manifestation pro- 
viennent de la Conscience. «La résorption et la manifestation (des Univers], dit-il, 
notamment, n est rien d’autre que la vibration spontanée de la Conscience ... Cette 
énergie du temps manifestée dans l’infinie variété des activités (du cosmos] ne repose 
que sur la volonté [divine], elle n’a aucune réalité hors de celle-ci» ; TÀ, VI, 181-2, 
vol. 4, pp. 151-3. 
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les mêmes conditions, et avec les mêmes résultats, que Yuccâra. En 
somme, il y aurait japa lorsque Yuccâra d’un manlra est réalisé avec un 
grand nombre de répétitions de ce manlra. 

Comme il s’agit dans le japa , comme dans Yuccâra , de combiner en 
une seule poussée ascendante et libératrice l’énergie spirituelle et pho- 
nique du manlra avec l’énergie vitale (et spirituelle) de l’adepte, le 
japa n’implique, pas plus que Yuccâra , une prononciation empirique- 
ment perceptible du manlra ainsi «récité». On distingue en effet ordi- 
nairement trois types de japa : audible ( sasabda ), c’est-à-dire fait à 
voix assez haute pour que d’autres que l’adepte puissent l’entendre ; 
secret (upâmsu), fait à voix si basse que seul l’adepte l’entende ; et 
enfin mental ( mânasct ), qui est une récitation purement intérieure 1 . 
Ces trois façons de faire le japa sont mises en correspondance avec les 
étapes de la parole, la première avec vaikhari , les deux autres avec 
madliyamâ et pasyanlï. On voit donc que l’absence sinon de prononcia- 
tion (car on considère qu’il y a toujours une forme, serait-elle infini- 
ment subtile, de prononciation, du moment qu’il y a parole), du moins 
d’émission vocale, ne retire rien à l’efficacité du japa , bien au contraire, 
puisque c’est la récitation mentale qui est associée au niveau le plus 
haut de la parole, et l’audible qui correspond au plus bas 2 . 

Le japa, de fait, nous apparaît, tout autant que les autres moyens de 
mise en efficacité des manlra , comme inséparablement associé à, et 
même en quelque façon comme consistant en, une prise de conscience 
du manlra , et donc comme formé lui aussi d’un effort spirituel. Il est 
à la fois uccâra et smarana. C’est ainsi que Ksemaràja, par exemple, 
dans son commentaire à Sv.T., II, 168, glose japam ârabhet : «qu’il 
commence la récitation», par manlram vimrsel 3 : «qu’il prenne acti- 

(1) Sv.T., Il, 146 (vol. 1, 2°, p. 83): 

Ci t nul nci spiute yam lu mânaso ’sau prakïrtitah / 
âtmanâ érüyatc yas tu lam upâmsum vijûnatcll 
pare snwanti yam devi saéabdah sa udâhrtahl 

l.a récitation secrète ou à voix basse (upâmsu) est un mode de prononciation des 
munira qu'on trouve mentionné dans le rituel védique : il se fait en faisant l’effort 
d'articuler, niais sans que les mots soient perceptibles ; cf. L. Renou, Vocabulaire 
du Rituel védique, p. 47. 

(2) Cf. le commentaire de Kjeinarâja au sloku précédemment cité du Sv.T. (vol. 
I, 2°, p. 83), ainsi qu’Abhinavagupta, dans PTV, pp. 71-72, où il cite le même sloka ; 
cf. aussi cli. IV, p. 175. 

(3) Ici., vol. I, 2°, p. 77. A la page précédente (kl., p. 76, ligne 4), le japa est défini 
comme une prise de conscience répétée qui se produit au niveau de la nature propre 
de Bhairava : japo' tra bhûyobhüyah parubhairavasvarùpe vimarêah. 

22 
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vement conscience du manirct ». Cette prise de conscience doit être 

associée à une prononciation correcte — ni trop rapide, ni trop lente - 

des phonèmes formant le montra 1 et être conjointe en même temps 
avec la montée du souffle vital dans le canal central, par cpioi le yogin, 
associant montra et énergie, parviendra à la « dévoration » du temps et 
à l’union avec la Conscience 2 . Abhinavagupta, dans le septième cha- 
pitre du TÂ 3 , insiste sur l’association du montra au souffle dans le 
japa, mais cette association a lieu en vue de parvenir au point où le 
mouvement du souffle s’arrête ( prânogrâsa ) et où le yogin obtiendra le 


résultat qu’il recherche avant tout et qui est de s’identifier à la suprême 
Conscience qui transcende toute limitation temporelle 4 . « Ainsi les 
montra ou les uidyâ 5 , maîtres des roues [d’énergies], se tiennent dans 
1 énergie, qu’on les connaisse [en les divisant] selon leurs syllabes, ou 
en les prenant en bloc, ils doivent toujours être unis à elle, ô Chère, dans 
la vaste réalité de l’éternel Siva, toujours manifeste. Mais s’ils ne sont 
pas unis à la voie [médiane, ascendante], ils demeurent inefficaces, 
meme si on les répète en s’efforçant des milliards de fois » 6 . 

Rappelons enfin que pour nos textes, lorsque l’adepte est parvenu 
à 1 état de libéré vivant, toute parole dont il fait usage est pour lui 
désormais parole suprême 7 puisqu’il est uni à l’énergie phonique prise 
en sa source. Cela permet des affirmations comme celles des âiva Sû- 
ïa à propos du jap a : « la conversation [du libéré vivant] est un jap a » 8 ; 
u encore le piopos d Abhinavagupta qui, dans le PTV, écrit: «celui 
I i sexeice ainsi répète indéfiniment la guirlande formée par la roue 


<iamnh i - i 1 ^ ( uksarâksarasantânam na drutcim na vilambitam japah nrâna- 

samah karyah et comm. (pp. 77-78) ' 

(2) Ibid. 

( 4 ) V ibid 'h' 41' 39 sq * (voL 4 > 2 °’ p- 31 *qq.). 

Inknlifni ’ comni * (P* 33) : ctad eva hi mukhyam phulam yogïnâm yadakd- 
laküüaya», parasyâ», samvidy anupraoeéah. 

nines ci> * \ 0n *' ort *' na ' renien t <Jts munira qui se réfèrent à des divinités féini- 

“ tat ss r vi - "■ ^ 

ktislhilâ mantrâ uidyâ uâ cakranâyakâh / / 
nadap'ndasoarupena jnûtuâ yojyâh sadâ priye, 
mtyodaye mahâtuUue udayasthc sadâsmell 
,1 tüh saklimâige tu na japtâs codayena ye / 
yc na siddhyunti yatnena japtàh kotisalair api/l 
(7) Supra, p. 312. 

(S) SS\, III, 2/ (p. 1 13), cité supra, p. 312, note 5. 
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des émanations et des résorptions [produites] par le mouvement cycli- 
que de sa propre essence. Participer vraiment à cela, c’est le japo du 
cœur qui est toujours et partout manifeste» 1 . Il s’agit, dans ce der- 
nier cas, de la pratique par le yogin du montra SAU H, le «germe du 
cœur», pratique qui identifie l’adepte à la source de l’énergie et qui 
identifie donc, de ce fait, sa récitation du montra avec la Parole Suprê- 
me elle-même, créatrice et destructrice des univers. 


B. — Étude de cinq montra . 

Il est nécessaire, pour compléter l’étude entreprise dans ce chapitre, 
d’examiner maintenant certains des principaux montra mentionnés 
dans les textes du Prika. Nous nous limiterons, pour ce faire, à cinq 
montra : OM, AH AM et MAHA , S AU H et pindanâtho, qui ont tous 
ceci de particulier qu’ils symbolisent la Réalité suprême elle-même. 
OM donnera l’occasion de vérifier ce qui a été dit du montra comme 
moyen d’accès à la Parole originelle, puisqu’avec lui on re-parcourra 
tout le chemin qui mène du monde empirique à l’origine transcendante 
de la Parole. Avec les quatre autres mantra on atteint également à 
cette parole originelle puisque ce sont tous les quatre des symboles 
de la Réalité suprême en tant que source de l’énergie ou de la Parole, 
d’où tout provient (AH AM, SAUH) et où tout retourne (MAHA, 
pindanâtha). Ce sera donc une occasion de revoir encore une fois, mais 
appliqué à des montra, ou symbolisé par eux, ce double mouvement 
d’émanation et de résorption, cette pulsation de l’énergie ou de la Pa- 
role cjui anime tout le cosmos et dont nous avons essayé de voir divers 
aspects tout au long de ce travail. 

Un bref coup d’œil sur une description de l’ascension de la ku?ida- 
linï associée à plusieurs montra terminera ce chapitre. 


OM. 

Cet examen de quelques montra peut assez naturellement commencer 
par le montra OM, non seulement parce que nous avons déjà eu l’occa- 

(1) PTV, p. 275 : tadevam ablujasyati suasimrü pâuar tamisât isamliârâvartacakrâk- 
samûtikayâ panahpunar rduartayatïti yat satyam bhcwyate sa eva esa satatodito hfdaya- 
japah. Cf. également VBh., si. 90. 
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sion de voir certains de ses aspects et de ses usages \ mais encore parce 
qu’il conserve dans le Sivaïsme du Cachemire la place prééminente qui 
est la sienne depuis les plus anciennes Upanisad 2 . OM 9 disent nos 
textes, est le montra originel ( mülamantra ), celui qui représente plus 
que tout autre la Réalité suprême transcendante, sans attributs (ms- 
Àm/â), duquel on peut dire que tous les autres phonèmes et montra sont 
issus 3 , qui est le son originel, « non-frappé » ( anâhata ) 4 , et en lequel tous 
les montra et phonèmes ont leur fondement et où ils reposent 5 . C’est 
ainsi que son appellation de pronavo (de pro-nu : sonner, résonner, 
bruire, se rattachant à la racine NU : louer, mais aussi résonner) est 
glosée par Ksemaràja dans son commentaire du Sv.T. : « ce qui exprime 
au plus haut degré le Suprême Principe : prakorsena nûijate parant 
lollvam 6 . Ce même Tantra affirme: «Tout ce qui, fait de parole, 
[existe] en ce monde, [n’Jexiste [que parce qu’il se trouve] dans la con- 
naissance^ c’est-à-dire dans la conscience] de Siva, et cette connais- 
sance se trouve là[ : dans le pronavo] » 7 . Le montra OM nous apparaît 
d^onc bien comme le symbole de la Réalité suprême qui est conscience et 
laiolc , mais étant, comme tout symbole phonique, un montra , il 
est aussi un moyen d’accès vers cette réalité ; il est même le moyen 


(1) Ch. III, p. 83 sq., et ch. VI, pp. 272 et 288. 

(^) Cf. ch. I, pp . 25 sq. 

S : SV.T-, VI, 30 (vol. 3, p. 130). 

rait existei° nim ^ ^ a ^° Ute c l uc ’ sans la fulguration suprême, rien ne pour- 

r/ ^ U 131 ^ : talla mantràé ca variais ca pratisthüm ijüiüi nânuathü. 

d« iu t ~ îr nt -, , Neira xx "- «■ » »i- . • <> <»«-. « h», vit».. 

«jïSTïu r (vo1 - 2> pp - 3ü9 - 3iü) - lc — “ c 

toutes les , ’. PP 1 12 ^ develo PP e lcs affirmations du Tantra en donnant à OM 
et substrat ?“J er “ t,queB de Pcnergie originelle <le la Parole, suprême Réalité, source 
créaïum cÎ,M “ qUi eXiste : * le #»W. écrit-il, est .'énergie animatrice des 
ri nue oui ’es| L • J P “ ,ssa,,ce universellement animatrice, c'est en fait le spanda géné- 
au nremier ' conscie nce synthétique, son «non-frappé», cc qui correspond 

de toute comv ,U% . L tl a PP rocll c ( ubhtjupaguma ) [vers la manifestation], cause 
V, p. 200) J1S!>llnte ’ action et objectivité », etc. (Sur abhyupayama, cf. supra, ch. 

(bj Sv. 1., VI, 27, comm. (vol. 3, p. 129) 

(7) Sv.T., Vf, 6 : 


yalkimcid uânmayan, loke sivajnânc pratislliitaml 
éiuajnânam ca latrastham .../ (vol. 3, p. 107). 
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d’accès le plus éminent. En effet, pour le disciple, énoncer le pranava 
par le procédé de Y uccâra ou du japa, c’est associer à l’énergie ascendante 
du souffle et de la Parole un mantra qui représente le niveau le plus 
élevé de cette Parole, c’est donc tendie de la façon la plus directe et la 
plus forte vers la délivrance par la fusion avec la Réalité Suprême. 

L’importance et l’efficacité de ce moyen, l’éminente dignité de ce 
mantra font que le mouvement ascendant combiné du mantra et de la 
Conscience, ou de l’énergie du disciple dans Yuccâra, a été décrit avec 
un soin particulier. Comme nous avons déjà eu l’occasion de le voir l , 
cet uccâra de OM est considéré comme décomposable en douze 2 étapes 
allant du phonème A à l’énergie phonique transcendante, unmanâ. 
Plusieurs textes du Trika font allusion à cet uccâra : Abhinavagupta 
en traite assez rapidement dans le TÀ 3 4 , il y fait allusion dans le PTV J . 
Il en est question dans le NT 5 . Mais c’est surtout le Sv.T. qui en exa- 
mine tous les aspects 6 . Bien entendu, il ne faut pas perdre de vue, 
lorsqu’on étudie les étapes de ce mouvement de l’énergie phonique de 
OM, que celle-ci, même décrite comme se produisant dans l’esprit ou 
le corps d’un adepte, conserve toujours un aspect cosmique, qui est en 
réalité le principal. Au demeurant, c’est cet aspect que nous avons 
déjà vu, dans le sens de l’émanation, au chapitre III, et dans celui 
de la résorption cosmique, au chapitre VI. C’est dans ce même sens 
qu’on va le voir maintenant ici en développant ce à quoi nous n’avions 
que fait rapidement allusion dans le chapitre précédent 7 . 


(1) Ch. III, pp. 83 sq. et Ch. VI, p. 272. 

(2) On a noté au premier chapitre (pp.25sq.) l'ancienneté des spéculations repo- 
sant sur la division de 037. Par la suite l’Inde ne s’en est pas tenue à une division 
en 3 ou 4 éléments. Les tantra le divisent le plus souvent en douze. Mais on trouve, 
par exemple, une division en huit : A, U, MA, niida , bindu, ghosa, sânta , atiêânta 
dans le commentaire de Madhva sur la BÀUp., V. 14, 1-9. Une Samnyâsa Upanisad, 
la Naradaparivrâjaka, énumère diverses divisions qui vont de quatre à seize (Minor 
Upanisad, éd. Schrader, Advar, 1912, vol. 1, pp. 206-209). La Nâdabindu Up. (9-11) 
donne une division en douze ardhamâlrâ ; le PST, une division en sept ; plus loin on 
en rencontrera une en cinq (p. 348). 

(3) Notamment TÀ, VI, 158-159. 

(4) Notamment pp. 128-129. 

(5) Notamment eh. XXII, où il est désigné sous les noms de manlrarâja et amrtes- 
varamantra. 

(6) Il en est question dans tous les chapitres de ce volumineux ouvrage (6 vol.), 
commenté par Kçemaràj a. 

(7) Pp. 272 et 288. 
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L’adepte, donc, est censé articuler d’abord les trois phonèmes A, 
U et MA en lesquels se décompose le montra OM, en les associant, b en 
entendu, puisqu’il s’agit d ’uceBrct, à la poussée ascendante de l’énergie 
vitale ; c’est l’énonciation des phonèmes 1 : varnoccâra. Cet uccâra , 
ou ce japa , de OM peut, comme tout japa , être fait à voix haute ou 
basse, ou mentalement, mais il représente de toute façon le niveau le 
plus bas de la parole et de la pensée dont un montra est susceptible : on 
se trouve ici au niveau de uaikharï (ou de madlujamâ , peut-être, si 
l’uccâra est mental 2 , mais pas plus haut), au niveau donc (puisqu’il y 
a une constante correspondance micro-macrocosmique) de la manifes- 
tation impure et limitée, soumise à mâyâ , hors de laquelle le yogin va 
peu à peu s’élever avec le montra , en suivant la remontée de l’énergie 
sonore de OM jusqu’à sa source. L’énergie vitale et phonique, cos- 
mique et humaine, mise en jeu par l 'uccâra, étant la kundalinî , celle-ci 
se déplace en principe du «cercle» du cœur (Jxrd) pour A, à celui de la 
gorge ( kantha ), pour U, et à celui du palais (tcilu) pour MA 3 . 

\ ient ensuite bindu , la nasalité qui prolonge le phonème MA, et 
qui elle-même se prolonge et s’affine, devient de plus en plus subtile, 
imperceptible, tout en poursuivant son mouvement ascendant en lequel 
on distingue deux étapes : ardhacandra et nirodhinl 4 . On a vu antérieu- 
rement 5 le sens et la valeur symbolique de ces trois termes dans l’éma- 
nation phonique, il n’est pas nécessaire d’y revenir ici. Avec bindu , la 
kundalinî parvient au «cercle» situé entre les sourcils (bhrümadhya) 
et avec les deux autres à celui du front (lalâta) 6 . A ce moment, les 
tiois premiers phonèmes sont censés se fondre les uns dans les autres 
poui ne plus laisser subsister que la nasalité qui les prolonge et en la- 
quelle tout son perceptible tend à disparaître, cependant que la pensée 
discursive, associée encore à A, U et MA, subsiste mais tend aussi à 


K ' 258 ( v °l- 2, p. 162). C’est clans le commentaire de ce sloka que 

ÇLmarâja définit Yuccâra comme le mouvement éternel de hamsa qui est résonance 
nada) (cf. supra, p. 389) : confirmant ainsi que l’on a bien, dans ce cas, une association 
<,n h es phonèmes du montra et l’énergie phonique elle-même. Également Sv T 
IV, 262-3 (vol. 2, p. 167). 


(2) Supra , p. 338. 

(3) Sv.T., IV, 263-4 (vol. 2, pp. 167-8). 

(4) SV,T -’ IV > 259 (vol. 2, p. 163), ou XI, 302-3 (vol. 6, pp. 161-2) ; NT. XXII 
21 (vol. 2, p. 313) ; etc. 

(5) Ch. III, p . 89 sq. 


(6) Sv.T., IV, 264-5 (vol. 2, p. 168). 
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s’effacer. On se trouve alors, en effet, quant aux niveaux de la Parole, 
à celui de madhyamâ , où les paroles (vâcaka) et leurs objets (vâcya) 
sont perçus comme inséparablement unis 1 , mais on tend vers celui de 
pasyantï, où la distinction vâcyalvâcaka disparaît. Le yogin, avec ces 
trois étapes, sort de la manifestation soumise à mâyâ et parvient au 
niveau des tatlva de s uddhavidyâ et d ’ïsvara 2 3 , c’est-à-dire aux niveaux 
de conscience qui y correspondent et qui sont ceux des munira et des 
manlresvara 3 ; le premier où objectivité et subjectivité sont manifestes 
et en équilibre, et le deuxième où elles sont intériorisées et fondues 
l’une en l’autre mais où c’est l’objectivité qui domine encore. 

Puis on entre en nâda , la «résonance», dont nous avons aussi déjà 
vu les caractéristiques 4 , qui est son non-frappé ( anâhata ), c’est-à-dire 
éternel et incréé, tout-à-fait inaudible, car bien au-delà de la parole 
empirique. Il n’y a en effet, dès nâda , et même dès nirodhinï, plus de 
son perceptible à l’oreille, plus d’énonciation empiriquement percep- 
tible du munira . Nâda se situe au niveau de sadâsiva (et des manlra- 
niahesvara) où la pure subjectivité domine l’objectivité qui existe en 
germe en elle, cependant que la knndalinï s’élève du front au haut de 
la tête ( mürdha ) 5 . Nâda se prolonge, se résout lui-même en la huitième 
étape de Yuccâra : nâdânta 6 , la «fin de nâda », qui apparaît lorsque la 
knndalinï atteint le «cercle» du brahmarandhra , situé au sommet de 
la tête. C’est le point où la résonance achève de se dissoudre en l’énergie, 
où le yogin parvient au niveau du lollua de sakli et où ne demeure que 
la pure subjectivité, mais pas encore sous la forme du «.Je» absolu. 
En effet, on ne se trouve encore, avec ces deux étapes, qu’au niveau de 
pasyantï. 

Ces étapes supérieures de la résolution de la vibration sonore de OM 
dans l'énergie originelle de la Parole font ainsi clairement apparaître 
yuccâra dans sa vraie nature : celle d’une poussée ascendante de l’éner- 
gie phonique du munira , remontée que symbolise également la montée 
de la knndalinï , c’est-à-dire de l’énergie humaine et cosmique tendant 
vers sa source, cependant que la pensée du yogin s’épure au fur-et-à- 


(1) Cf. ch. IV, p. 172 sq. 

(2) Sv.T., IV, 264-5. 

(3) Cf. supra , pp. 318-9. 

(4) Ch. 111, p. 85 sq. 

(5) Sv.T., IV, 265 (vol. 2, p. 167). 

(6) Cf. cil. III, P- 39. 
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mesure qu’il s’identifie à des étapes plus hautes de la nature (qui est 
conscience) du mantra et de la Conscience universelle. 


C’est à celle-ci que l’on arrive avec les trois dernières étapes de ïuc- 
câra de OM, qui ne sont que des aspects différents de l’énergie pho- 
nique originelle, considérée comme se trouvant au niveau de Sakti en 
tant que celle-ci est indissolublement liée à âiva. On est ici au niveau 
des laltvci de sakti et siucl \ au stade le plus élevé de l’énergie de la Pa- 
role ou de la Conscience, dans la mesure où elles sont encore associées 


en quelque façon à la manifestation, c’est-à-dire où elles ne sont pas 
pure transcendance. Du point de vue de la parole, on se trouve en para 
vâk~. Ces trois étapes sont: 1) sakli , qui est l’énergie phonique elle- 
même, en tant que pure puissance créatrice, l’aspect proprement éner- 
gétique de la Parole 3 ; 2) ujjâpinï , qui est cette même énergie en tant 
qu omnipénétrante : la parole immanente à tout l’univers et qui en 
produit les aspects innombrables 4 . On l’appelle aussi « le grand vide » : 
mahâsünija 5 , 3) sa/nanâ qui est le point où s’apaise en l’énergie le 
c esn de créei^ (c est-à-dire celui où elle va devenir pure transcendance) 
mais où c lie n est pourtant pas encore détournée de la manifestation dont 
on peut considéier quelle forme le substrat paisible, ce sur quoi la 
mani cstation repose et en quoi elle se fonde. Mais elle n’est pas encore 
o a ement transcendante, et c’est ce qui permet de dire que jusqu’à 

enei ^ e Panique n échappe pas encore entièrement à la li- 
mitation 7 . 


i | Cr i t ^ enfin ^ e moment où l’énergie phonique va se trouver entière- 
ouinec de la manifestation, où elle est pure conscience transcen- 


(vol 2, p t68) ~ (> * Snkii ’ v y a l )inî et samanâ , leur vâcya est Siva, l'impérissable * 

éminents peuvent' P,US SUbtilC ’ qUC seuls lcs yogin lcs [,lus 

(3) NT XXII o P l ' e N1 '’ XXI1 ' 49 et comm. (vol. 2, p. 3291. 

(4) TA,’ iv, 269, comnMp ^ : <v° 2, p. 313). 

(5) Sur le « vide »> dans le thl-o i ttt 

pari Sirm-nv ef. ch. IH,p. 84, note G, et l'introduction du BVh. 

pal !.. Silblrn, notamment pp . 54.59. 

dd 388 sa ) iV c ^ ni,n - ^PP- 243-4). C’est à ce niveau que, selon le Sv.T. 

vZl; T q« l’univers repose .Ions le .Soi, et 

le 3 ogin dans sa propre essence. 

(7) Cf. Sv.T.. IV, 439 (vnl 9 o-ox 

-, . 1 P* 2/2 ) repris par N.T., XXII, 48 (vol. 2, p. 328) : 

samanuntam varürohe nààaininm , , ' v ’ 1 ; 

r . v J tnantakam, C est de ce point en effet, dit Kçemarâja 

(id., comm.), que naissent du 1.. . , , , 9 J 

. , . ’ fait * mscicnce (akhyâti), les dieux, Brahma, etc., 

puis les mondes. 
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dante (tout eu recélant en elle, d’ailleurs, l’archétype indifférencié des 
univers), et c’est la douzième étape de OM : unmanâ 1 , le vide transcen- 
dantal : sünyâlisünya , le Suprême âiva transcendant, source immobile 
de tout 2 , nirâbhâsam param tattvam annllamam (N.T., XII, 23). Là 
s’arrête le mouvement ascensionnel de Y uccâra 3 , puisque l’énergie 
phonique du manlra est alors dissoute en sa source transcendante et 
immuable. Quant au yogin, il est parvenu, selon les termes de Kse- 
marâja, à la fusion totale avec le suprême Bhairava qui n’est qu’une 
masse indivisible de Conscience et de béatitude 4 . Il est remonté jus- 
qu’à la source de la Parole, peut-être même à un au-delà de la Parole, 
à une Parole qui est non-Parole, à l’énergie première qui forme la na- 
ture profonde du manlra . Il est parvenu à la pure Conscience indiffé- 
renciée, ayant reparcouru toute la manifestation jusqu’au lallvct de 
Siva, et même au-delà. Identifié à paramasiva au terme d’un procès 
à la fois humain, puisque c’est celui de la délivrance, et cosmique, puis- 
que c’est celui de la résorption de l’univers, il est à la fois homme et 
dieu, omnipotent, capable comme Si va de créer et de détruire les uni- 
vers et même, comme paramasiva , de dominer, masse immobile d’éner- 
gie, les cycles infinis des mondes 5 . 

Les continuelles correspondances qui existent entre les niveaux de la 
parole dans Yuccâra de OM et le mouvement de l’énergie en l’homme, 
ou les divers plans de la manifestation, les dieux, les énergies, et qui 
donnent à cet uccâra cet aspect total, à la fois humain et cosmique, se 
trouvent soulignées plus nettement encore dans un passage du XXII e 
chapitre du Netra Tantra 6 , cpii reprend l’énumération des douze étapes 
de la montée de OM en indiquant pour chacune toutes ces correspon- 
dances et en rattachant en outre cet uccâra aux cinq manlra du «vi- 
sage » de Bhairava qui, comme nous l’avons vu au chapitre précédent, 

(1) Cf. ch. III, p. 83. 

(2) Cf. ch. VI, notamment pp. 272 et 283-4. 

(3) Sv.T., IV, 262 : éivataltvagato hamso na caret vyâpako bhavct : Kçcmarâja 
explique vyâpaka comme signifiant que le premier principe, tout en étant transcen- 
dant, est oinnipénétrant puisque tout repose archétypalement en lui. Cf. égale- 
ment NT., XXII, 22-23 (vol. 2, pp. 314-5) : l’énergie unmanâ est le Soi au-delà des 
kalâ, à la fois transcendant et contenant en lui la manifestation. C’est, dit-on en- 
core (kl., s/. 51, pp. 320-31), le Soi, transcendant, reposant en lui-même, pur tel un 
cristal car rien ne s’y reflète. 

(4) Sivam vrajee cidânandaghanaparabhairavasamâpattim srayet (Sv.T., IV, 261, 
connu., vol. 2, p. 166). 

(5) Cf. NT, XXII, si. 54 sq. (vol. 2, de la p. 332 à la fin). 

(6) si. 25 à 50, vol. 2, p. 316 à p. 329. 
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représentent dans le « sextuple chemin » la voie des montra ( manlrâdhvan ) 
en tant que moyen de délivrance et de retour de la manifestation à la 
source indifférenciée de la Parole. On voit ainsi, dans cet exposé, les 
trois phonèmes A, U , et MA rattachés aux dévala Brahma, Visnu 
et Rudra, et aux trois activités de création, de maintien et de résorption, 
et représenter ainsi l’activité divine au niveau de la manifestation im- 
pure l . Puis avec bindu , ardhacandra et nirodhikâ , les dieux atteignent 
le point le plus élevé auquel ils peuvent prétendre et l’énergie phonique 
prend un caractère plus «subtil» d’activité pure et de pure connais- 
sance, cependant qu’apparaissent, au lieu des dieux et de leurs activi- 
tés, les énergies de Siva : énergie d’activité d’abord, puis, avec noda 
et nâdânta , le «vide», de plus en plus subtil, et l’énergie de connais- 
sance, puis avec sakti , vijâpini et samaria, l’énergie de volonté, c’est-à- 
dire le premier mouvement créateur, et enfin avec iinmanâ , la suprême 
Réalité transcendante. Chacune de ces étapes étant, en outre, consi- 
déiée comme possédant un certain nombre d’énergies divinisées, ou 

kalâ, qui représentent et symbolisent leur forme particulière d’activité 
ou d’énergie 2 . 

Le tableau de la page suivante permettra d’envisager d’un coup 
d oui les étapes de 1 uccâra de OM et de voir les niveaux de la parole, les 
éneigies, etc., correspondant à chaque étape — le même mouvement 

ascendant de retour au principe transcendant se retrouvant dans cha- 
que colonne. 


oui achevei 1 examen du retour à sa source de l’énergie sonore du 
nvmha OM, on peut encore voir brièvement le sixième chapitre du 
', V ' ' mtltule (< Section du quintuple prannva» (pancapranauâdhikâra). 

passage dcciit le japa de OM en envisageant celui-ci comme se divi- 
sé 11 Cn Cliu h divisions qui ne sont d’ailleurs qu’une autre répartition 
Zl ^ a l HS c l ue nous venons de voir, mais qu’on divise ici en 

■ é . iaiit mieux ressortir les correspondances entre les étapes 

• | ° U ,u<tt ' a ' de OM, et diverses divisions en cinq reconnues 

I. , f" , ns * ven-a-t-on encore une fois un mouvement de retour 

de la parole, de l’homme et rh, - , i 

cl uu cosmos a leur source 3 . 

(1) NT, XXII, 25-30 (pp. 310-8). 

■ / \L, ’rinn~à' Uler 8 ies sonl associées à A, treize 5 U, huit à MA, quatre 

a lundi i. cinq a ardhacandra, nirodhilr, - , ’ .... 

,-r , , , uioaiuha et nada, quatre à nâdânta, etc., et ainsi jus- 

qu a Si va. (,f. tableau page suivante. 

Ci) ( n tel japa précisé le Sv.T., permettra à l’adepte de s’emparer de la force effi- 
cace du munira et donc de parvenir à la libération : id. si. 14 et 43. 


12) unmanâ 


: 

cil 

j par amas iva 

pai amesvara 


paramasiva 

1 dvâdasânta 

1 

j unmanâ 

1 1 ) setmanû 






7 : sarvajnâ, sarvagâi, durgâ, 
savanâ, sprhana, dhrti f samanâ 


| 

10) vyâpinï 

1 

paravâk 

icchd 

i 

Siva-Sakli 

sântâ- 


4 : vyâpinï , vyomarûpâ , anâs- 
ritâ , mahesani 


ïsâna 

9) sakti 




tua 


5 : suksmâ , susuksmâ, amrtâ , 
amrlasa tnbhavâ , vyâ p i ni 



8) nâdânta 



sakti 









| 4 : indikâ , dïpikâ, roeikâ, 
moeikâ 

fente de 
Brahma 


7) nâda 

paêyantï 

jnâna 

sadâsiva 







5 : tard , sutarâ , tarant , taraiy- 
antï , sutarinï 

tête 


G) nirodhikâ 
5) ard/iacandra 

4) b indu 


kriyâsakti 




5 : rundhani , rodhanl , raudrï 
jnânabodhû , tamopahâ 

front 

tatpurusa 

mudlujumâ 


suddhavidyâ 

à 

îsrara 

sântâ 

les dieux 
s’arrêtent ici 

5 : jyolsnâj jyotsnavatï, su- 
prabhâ , vimalâ , smâ 






ÎSa 

4 : nivrtli , pratisthâ , vidyâ , 
son /ô 

sourcils 


3) M 


résorption 

pur usa à 
mâyâ 

vidyâ 

R udra 

8 : /omô, moliâ, ksudhrâ , nz- 
drô, mrtyii . mâyâ , bhayâ , jarâ 

palais 

aghora 

2) U 

vaikhari 

maintien 

eau à 
prakrti 

pralistbâ 

Viçnu 

13 : raja, raksâ, rati , pâltyâ, 
kâmyâ , trsnâ, mati, kriyà , 
Vfddhi, mâyâ , ra/rz, bltrâmanï , 
molli ni 

gorge 

vâmadeva 

1) 4 


émanation 

prlhivi 

nivrtli 

Brahma 

8 : siddhi , rddhi, dyuti f laks- 
mz, meghâ, kânti , svadhâ , s//?z'/z 

cœur 

sadyodjâla 

04/ 

niveaux de 
la Parole 

activités, 

énergies 

laltva 

kalâ 

cosmiques 

dcvatâi 

énergies divinisées (68) 
(fra/iî) » 

kundalinï 

j niant ra de 
^ Bhairava 


(1) 11 existe des variantes de cette liste. Il y a aussi des listes plus courtes. Celle par exemple à laquelle fait allusion le commentaire de 
SvT. 1, 50 sq. Celle encore que donne le Rauravàgama (II. 3), qui comporte 38 kalâ. associées, connue ici, aux cinq vaktramantra. Dans son 
édition de cet âgama (Pondichéry, 1901, vol. 1, p. 29), M. N. R. Bhalt donne un tableau comparatif des noms des 38 kalâ selon différents 
textes. Les 34 premières kalâ de noire tableau, correspondant aux munira siuhjodjâtci à tatpurusa, sont à peu près les mêmes que les 34 
premières données par M. Bhatl pour les 4 mêmes vaktramantra. 



J 
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C’est ainsi que le Sv.T. distingue dans Vuccâra de OM une division 
en cinq selon la façon dont se fait Vuccâra des diverses étapes du munira. 
Celui-ci peut être court ( hrasva ), long (< dlrghd ), allongé ( plula ), subtil 
( süksma ), ou très subtil (alisüksma), ces cinq divisions correspondant à 
A, U, iVM, /n'ndu (suivi cVardhacandra et nirodhini), et nüdu (suivi 
de nâdânta , sa/c/i, vyâpinï et sumanâ ) L Le Sv.T. précise, comme il 
fallait s’y attendre, que ce japa de OA/ doit être associé à harnsa, qui 
est poussée ascendante de l’énergie phonique incréée, « souffle » médian 1 2 , 
etc. dont le mouvement anime les cinq étapes ici reconnues clans OM. 
Tout cela menant, bien entendu, à une sixième étape 3 , qui représente 
la réalité sans aucun attribut, le pur transcendant ( nninanâ ). Ainsi 
l’énergie et l’univers reviennent à leur source et le yogin trouve la libé- 
ration : c’est exactement ce que nous avons vu précédemment. On 
peut résumer ainsi cette quintuple division : 


divisions de 
l’énonciation 

hrasva 

(Il r y ha 

plula 

süksma 

ali süksma 

niskalâ 

divisions de OM 

A 

U 

MA 

b indu 

nâda , etc. 

unmanâ 

de ual cl 

Brahma 

Viçnu 

Rudra 

Iéa 

Sadâsiva 

Paramasiva 

Icitlva 

prthivi 

prakrli 

mâijà 

ïsvara 

s ad dsi va 

éiva 

états de l’âme 

jâyrat 

svapna 

susupli 

lun/a 

1 

turyâtïta 

• le « 6° » 


Ce tableau est parfaitement superposable au précédent, qu’il ne fait 
au fond que simplifier. C’est pour cela que nous n’avons fait ici que 
résumer assez brièvement ce chapitre du Sv.T. Un examen plus appro- 
fondi nous aurait, en effet, amenés à répéter ce qui avait déjà été dit 
précédemment 4 . 

Mais, délaissant OM, on peut voir encore d’autres munira , symboles 
de la Réalité suprême en tant que source et réceptable du cosmos. 


(1) Sv.T., VI, si. 4 (vol. 3, p. 103). 

(2) Id., si. 5, 6 ou 24 : hamsah pranavayulah sadâ (p. 126). 

(3) Id., si. 16 p. (119). 

(4) On pourrait, hors du Trika, signaler bien d’autres méditations de OA/, tou- 
jours du même type. On en trouvera notamment dans les upanisad yogiques, dont 
le caractère est tout tantrique. Ainsi la Brahmavidyopanisad (1 à 13) qui suit les 
divisions de OA/, associé à la kundalim , jusqu’à ce que le son se résorbe dans le brah- 
man. 
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AHAM/MAHA. 


Parmi ceux-là, AH AM et MAHA ont, pour certains auteurs, une place 
essentielle que 1 on a d’ailleurs déjà pu entrevoir. Il ne sera pas néces- 
saire de revenir ici sur le manlra AH AM dont nous avons vu précédem- 
ment les valeurs et le rôle. Mais il nous faut, par contre, noter qu 'AH AM 
apparaît chez Abhinavagupta comme ayant un corrélatif qui n’est 
que le même munira inversé: MA-II-A. En effet, si AH AM 

peut symboliser, lorsqu’on le décompose en ses éléments (A -f/fA -f-Af), 
1 énergie émettrice de Siva \ il suffira de prendre en sens inverse les 
trois phonèmes qui le constituent pour avoir un symbole du retour de 
1 émanation à sa source, de l’énergie destructrice — ou, plus exacte- 
ment, résorptrice — de Siva. Il y a donc un jeu entre AH AM et MAHA , 
ces deux manlra symbolisant ensemble l’alternance incessante des éma- 
nations et des résorptions qui forment les cycles cosmiques, ou, plus 
exactement et plus profondément, l’aspect de la divinité qui est à l’ori- 
^ e ce double mouvement, car elle est elle-même animée par cette 
I etuelle alternance d expansion (vikcisa) et de rétraction (samkoca) 
I •. pour e riika,est la pulsation qui caractérise et qui est même, sous 



p i tu tau mciiic, auua 

i -T a ' lau *' e e *- la plus subtile, instantanée et intemporelle, 
la « vibration » (sncin,ln\ m ,s , 


(1) Cf. supra, p. 307. 
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'(•va ,i, n iaklipradhânalayâ spstispabhâvâklujâmar^e aliam ili 
sa k limai pradlulnalaya samhârâveiauimarie maha-a ili bliui- 


aliam ili 


